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Oceans of Iranian and Islamic culture lie in manuscript form. These 
manuscripts are not only the record of the achievements of our nation's 
great scholars, they are also testimonials to our unique national identity. It 


is, therefore, the duty of every gener 


ion of Iranians to protect and 
celebrate this priceless heritage and to spare no effort in restoring these 
records on which all studies of Iran's history and culture depend. 

Many efforts towards better identification, study, and preservation of 
our country's manuscript collections have been launched. In spite of these 
efforts, and despite the fact that hundreds of books and treatises that deal 
with this important area of learning have been published, much remains 
undone. Thousands of books and treatises either linger as unidentified 
codices in Iranian and foreign libraries, or await publication. Others, 
although previously published, exist in unsatisfactory editions and need to 
be re-edited according to modern scholarly standards. 

It is the duty of scholars and cultural organizations to undertake the 
important tasks of restoring and publishing these manuscripts. The 
Written Heritage Publication Center was established in 1993 in order to 
achieve this important cultural objective with the purpose of supporting 
the efforts of scholars, editors, and publishers who work in this field of 
learning. We hope that by suppoting scholarly work in this area, we can 
help make an essential collection of scholarly texts and sources available to 
the scholarly community that is engaged in the study of Iran's Islamic 


culture and civilization. 


The Written Heritage Research Institute (Miras-e Maktoob) 
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Foreword 


Kh"aja Nasir al-Din Abū Ja'far Muhammad b. Muhammad Tüsi 
was one of the most learned scholars of the Islamic world. In 
particular, he is noted as a philosopher and a theologian who 
contributed significantly to both Twelver and Ismaili Shi'i 
traditions. Born into a Twelver Shi'i family in Tis in 597/1201, 
it was around 624/1227 that he entered the service of the 
learned Nasir al-Din b. Abi Mansür (d. 655/1257), the Nizàri 
Ismaili muhtasham or leader in Quhistän. In the course of his 
long stay in Qã'in and other Nizäri strongholds of Quhistän, 
Tüsi developed a close friendship with his patron, muhtasham 
Nasir al-Din, to whom he dedicated both of his great works on 
ethics, Akhlag-i Násiri completed in 633/1235 with an initial 
Ismaili preamble, and Akhläg-i muhtashami. 

Subsequently, Tüsi went to Alamüt, the headquarters of the 
Ismaili state in Iran, where he partook of the munificence of 
the last two lords of Alamüt, ‘Ala’ al-Din Muhammad (618- 
653/1221-1255) and his son Rukn al-Din Khurshäh (653- 
654/1255-1256), until the collapse of the Ismaili state in 
654/1256 under the Mongol onslaughts. After the fall of Alamüt 
into Mongol hands, Tüsi became a trusted advisor of the 
Mongol conqueror Hülägü, who built a great observatory for 
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him at Marägha in Adharbayjan. Tüsi also served Abägä, 
Hülägü’s successor in the Mongol Ilkhänid dynasty of Iran, 
whilst remaining engaged in his philosophical and scientific 
enquiries. Having also served as vizier to the Ilkhänids, Tüsi, 
who had cleverly developed good relations with both the 
Ismailis and their Mongol conquerors in turbulent times, died 
in 672/1274 in Baghdad. 

There is much controversy surrounding Tüsi's religious 
affiliation and his Ismaili connection. As noted, he was born 
and educated as a Twelver Shi'i; and, then, spent almost three 
decades amongst the Nizäri Ismailis of Iran, perhaps the most 
productive period of his career. It was during that time that 
TúsI produced numerous treatises on astronomy, philosophy, 
theology and many other subjects. The Rawda-yi taslim 
(Paradise of Submission), the major Ismaili work of the late 
Alamüt period, was compiled under his supervision, as well as 
several short treatises bearing an Ismaili imprint. Tüsi's 
spiritual biography, Sayr wa sulük, edited here by Dr Jalal 
Badakhchani, also dates from that period. 

The medieval Twelver scholars, who considered Tüsi one of 
their co-religionists, persistently denied that he ever embraced 
Ismailism; and they rejected the authenticity of the Ismaili- 
related treatises attributed to him and preserved by the 
Persian-speaking Nizäri Ismailis. Twelver writers, including 
Tüsi's modern Persian biographers, have also argued that Tüsi, 
observing tagiyya as an Imami Shi'i, was obliged to compose 
these Ismaili works for fear of his life during his captivity at the 
Ismaili fortresses. There is, however, no reason to doubt the 
authenticity of his Sayr wa sulük, in which Tüsi narrates how, 
after his initial dissatisfaction with scholastic theology (kalam) 
and philosophy (hikma), he came to realise the necessity of 
following an infallible teacher (mu allim), who would guide 
reason to its perfection. And hence, he joined the Ismailis (ahl-i 
ta lim). 
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There is no reason to believe that Tüsı was detained in the 
Ismaili fortresses against his will. Taking into account the 
circumstances of Tüsr's life and career, his contributions to the 
Ismaili thought of the period, his long and fruitful stay in the 
Ismaili fortress communities, and the Ismailis' generally liberal 
policy towards non-Ismaili scholars who were then fleeing 
before the Mongols, it is safe to state that Tüsî willingly 
developed his affinity with the Ismailis while living with them 
and enjoying their patronage of learning. However, upon 
joining the Mongols, whose patronage he then sought, he re- 
affirmed his Twelver Shi affiliation, and wrote several 
theological treatises supporting Twelver views, such as the 
Tajrid al-i'tigad, in which he combined basic Imämi tenets with 
Ibn Sinä’s philosophy. At the same time, he attempted to 
distance himself from his Ismaili-related past. Consequently, he 
now revised his original Ismaili dedicatory preamble to the 
Akhlaq-i Näsirt. 

Over the last two decades, Dr Jalal Badakhchani has 
produced critical editions of Tüsr's small corpus of Ismaili- 
related works, starting with Sayr wa sulük, first published in 
1998. Here, Dr Badakhchani offers a revised second edition of 
the Persian text of the Sayr wa sulük, based on superior 
manuscripts of this work which have come to light in recent 
times. It remains for me to extend my gratitude to Mirath-i 
Maktub Publishers for making this and other works of Persian 
and Shi‘ literary heritage available to researchers and scholars. 


Farhad Daftary 


Introduction to the revised edition 


The revised edition of Nasir al-Din TúsTs Sayr wa sulük is 
published almost 20 years after its first appearance in English 
now that a complete and old manuscript of the text has been 
identified. At the time of the first publication, my intention was 
to produce a critical edition and English translation of the text, 
a task that required consulting all known manuscripts of the 
text, but my efforts to obtain them proved futile. On the other 
hand, reliance on the endeavours of scholar Muhammad Taqi 
Mudarris Radawi and the improvements introduced by eminent 
Iranian scholars while reflecting on the text, persuaded me to 
use, with very few amendments, his edition that appeared in 
*Majmü'a-yi rasá'il' (Tehran, 1956), commemorating the 700" 
anniversary of TúsT's demise. 

The publication of the English translation, which was my 
first attempt in converting a highly dense text packed with 
philosophical terms and expressions, attracted the attention of 
a great number of eminent scholars who were well aware of 
Tüsi's outstanding skill in structuring complicated subjects in a 
meticulous style. Thus, there appeared in a short span of time 
over twenty reviews in English, French, German, Italian, Arabic 
and Persian languages. 


12 /Sayr wa Sulük 


The reviews, a selection of which is listed here, while noting 
the short-comings in the preparation of the Persian text, 
recognised the lucidity and correctness of the English 
translation and highlighted the importance of the Sayr wa sulük 
in having achieved a better understanding of Tüsi's style of 
composition as well as the similarity of his compilation to the 
work of the great philosophers of the Western world. The first 
review in English, re-produced here, was written by Prof. 
Leonard Lewisohn and the most detailed one, in Persian, by Dr 
Mahdi Mahabbati in the Journal of Philosophy and Literatu) 
Iran. Additionally, when a better representation of the Niz 
Ismaili tenets of faith was intended, occasionally the entire text 
and sometimes large portions of it were reproduced in major 
academic publications leading to the conclusion that the 
publication of the treatise gave a new lease of life to TúsT's brief 
and valuable autobiography 

An inventory of the manuscripts available at the time is 
given in the ‘Notes to the Text’ of the first edition (see, p.22) 
and as specified by the scholar Mudarris Radawi they bear no 
title, while the newly identified manuscript is titled 'The 
Religious belief of Kh*aja Nasir-i Tüs which means that this 
manuscript was not known to Mudarris Radawi. 

The newly identified manuscript, dated 1180/1766, is in the 
handwriting of Mirza Shafr, about whom we do not have any 
information. It is professionally prepared in beautiful broken 
Nasta liq script, 17 pages, 11 x 20 cm, inside margin 8.5 x 12.2cm, 
headings in red and in total 362 oblique lines of varying 
lengths. Unique to this manuscript is the occasional usage of 
the prefix ‘hä’ which is characteristic of manuscripts copied in 
northern Iran, in this case, probably in Alamüt or other Ismaili 
fortresses in that region. 

In this edition differences between the 1998 printed version 
and the newly identified manuscript are reported; the original 
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Persian text and its English translation have been revised; the 
English introduction and added materials have been translated 
into Persian and numbers in the indices, both in the original 
Persian and in the English translation, refer to paragraph 
numbers to facilitate cross-references between the text and 
translation. The end product, serves as a complete translation 
of the Sayr wa sulük and its addenda, but nevertheless it is not a 
word for word translation since each version is intended for its 
specific readership. It is worth mentioning that since the first 
publication of Sayr wa sulük in 1998, 1 have been fortunate 
enough to publish other Ismaili works of Tüsi such as Rawda-yi 
taslim, as The Paradise of Submission (London, 2005); the Aghaz wa 
anjam, Tawalla wa tabarrä and Matlab al-Mu'minin as Shii 
Interpretations of Islam (London, 2010). Within the same period 
of time the opportunity also arose to publish two major works 
of TúsTs companion during the years that he spent in the 
Ismaili strongholds of Quhistan and Rüdbar, that is, Hasan-i 
Mahmüd Katib, namely the Diwan-i Qa'imiyyát as Poems of the 
Resurrection (Tehran, 2012) and his Haft bab (Seven Chapters) as 
The Spiritual Resurrection (London, 2017). Both these works in 
one way or another supplement the gist of the ideas that Tüsi 
covers in the Sayr wa sulük. 


Review by Prof. Leonard Lewisohn 

Times Literary Supplement, no. 10, September 1999. Nasir al-Din 
Tüsi: Sayr wa sulük: An Autobiography of a Muslim Scholar. English 
translation by S.J. Badakhchani, 140 pages, London, 1999. 

By faith alone 

Small in size, this valuable translation of the autobiography 
of the celebrated Muslim mystical theologian Nasir al-Din Tusi 
(d 1274), one of the most important Islamic thinkers of the 
thirteenth century, considered a founding father of modern- 
day Shi'ism, is a significant contribution to the study of 
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medieval Islamic thought. Presented here is an English 
translation with a new, critically prepared edition of the 
Persian text of Tusi's autobiography Sayr u suluk, accompanied 
by an introduction from its editor and translator, S. J. 
Badakhchani. Its significance lies in providing the first esoteric 
self-portrait of a philosopher whose exoteric theological 
thought and Peripatetic philosophical writings have all too 
often been the focus of scholarship. Previously veiled in robes 
of pious dissimulation (taqiyya), the Isma'ili spiritual 
orientation of Tusi is herein divulged. 

Badakhchani's introduction is rich with detail about Tusi's 
life. Attention. should be drawn to his candid and well- 
researched discussion of Tusi's celebrated collaboration with 
the Mongols on the one hand, and his comparison of Tusi with 
Ghazali on the other. The similarities between Nasir al-Din 
Tusi's intellectual self-profile and the autobiography of Abu 
Hamid Ghazali, the great Sunni theologian who flourished a 
century earlier in Iran (al-Mungidh min al-dalal, translated by W. 
Montgomery Watt as The Faith and Practice of al-Ghazali) are 
quite striking. However, there are significant differences 
between the Sunni divine and Shi'ite scholar, as Badakhchani 
points out in his introduction: whereas for Ghazali “the central 
issue was the relative merits of scholastic theology (kalam), 
philosophy (hikmat), authoritative teaching (taʻlim) and 
mysticism tasawwuf)", in his al-Mungidh min al-dalal, for Tusi 
"the choice was essentially between speculative philosophy 
and the guidance of an authoritative teacher" in the Sayr u 
suluk. 

For the history of Islamic theology, perhaps the most 
significant aspect of Contemplation and Action is that it finally 
and definitely establishes the pre-eminence of Isma'ili 
spirituality in both Tusi's thought and life. Although the notes 
provided by Badakhchani entirely support his Isma'ili 
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affiliation and persuasion, taking for granted his support for 
the cause of the Imams of Alamut, the translator's erudition 
counterbalances any possibility of bias, so that at the very least, 
the Isma'ili angle is argued with eloquence, scholarly insight 
and intelligence. Interestingly, however, Badakhchani scarcely 
touches on the continuing vexed question of and controversy 
over what other scholars have termed Tusi's “Ismaili 
connection". 

The idea of a constant, ever-living incarnation of knowledge 
in a living Imam, that hallmark of Isma'ili epistemology, is a 
basic doctrine defended by Tusi throughout Sayr u suluk. 
Rejecting the idea and possibility that knowledge of God can be 
attained by purely rational and reflective means (“no 
rationalist can come to know God”), Tusi thinks that 
"knowledge of God is [through] knowledge of the Imam", 
maintaining that the light of the Imam is incarnated in its 
representative both by appointment and inheritance — an idea 
totally at odds with the traditional notion of sainthood 
prevailing in other modes of Islamic spirituality, such as 
Sufism. Tusi advocates complete and uncompromising 
submission to the infallible Imam, frowning on all forms of 
intellectual investigation of religion independent of the Imam, 
If a man questions the Imam's wisdom in any matter, this can 
only be due to “some imperfection in his essence, some illness 
in his soul, or some incompleteness in his beliefs", and never 
because the Imam is subject to ordinary human error. Salvation 
comes through faith alone — be it “blind” or enlightened, 
according to your perspective. 

Despite some minor errors, Dr Badakhchani’s translation of 
this difficult Persian text, full of recondite terminology and 
Isma‘ili arcana, is generally quite fluid, and sometimes even 
clearer than the original. Having compared the translation 
paragraph by paragraph with the edited Persian text, 1 found 
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the result generally both accurate and readable; if there are any 
problems in the journey from source to target language, these 
are due to an occasional lack of scholarly annotation to the 
translation. For example, complaining about disputes among 
members of various exoteric Islamic sects, Tusi remarks how he 
realized that "all opinions were branches of one root, that all 
were false, and that religious doctrines have come from one 
source (shakhs)". This passage may be interpreted as expressing 
either an epistemological nihilism or a transcendental religious 
pluralism. While it seems probable that Tusi had the latter 
notion in mind, confusion could have been avoided here, had 
the translator elucidated the meaning of the text. 

Allowing for the customary religious prejudice of his day and 
age; Tusi, like Ghazali, appears in many respects remarkably au 
courant with our contemporary need for an Islamic theology 
based on religious inclusivism and pluralism. In the passage 
following that just cited, the theologian of Alamut and vizier to 
the Mongols wrote: "Despite the fact that in every age some 
people have remained ignorant of the [real] point and have 
been covered by a veil, the true religion (din-i haqq), the 
straight path (rah-i rast), which is free from all change, 
transformation, multiplicity and contradiction, has always 
been and always will be the one religion and one path: 'There is 
no changing the words of God'." 

Such expressions bring to mind Huxley's idea of the 
philosophia perennis underlying all philosophy, or Joseph 
Campbell's concept of the “monomyth” sustaining the world's 
mythologies, and even echo of Karl Rahner's notion of 
"anonymous Christians" within the diversity of conflicting 
faiths. Yet that is probably taking the grand allegorization of 
the Shari'at in Isma'ili Islam too symbolically. 
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A reference to other reviews: 

Al-‘Alam, no. 655, Shawwal 1419/January 1999; Al-Noor, no. 96, 
Muharram - Safar 1420/May 1999; Oliver Leaman, Journal of 
Semitic Studies, no. 44, Autumn 1999, pp. 335-337; Sabine 
Schmidtke, Die Welt des Islam, no. 39, 2, 1999, pp. 262-263; Jawad 
Mujaddidi, Bulletin of the School of Oriental and African Studies, vol. 
62, Part 3, 1999, p. 559. Aminrazavi, M. Journal of Islamic Studies, 
11, 2000, pp. 260-262. Pourjavady, N. Nashr-i Dänesh, 16, no. 3, 
Autumn, 1999, p. 74. Gilliot, C., Studia Islamica, 90, 2000, pp. 191- 
192. Landolt, H. 'Contemplation and Action. The Spiritual 
Autobiography of a Muslim Scholar. A New Edition and English 
Translation of Sayr wa-sulük by SJ. Badakhchani', Bulletin 
Critique des annals Islamologique. 16, 2000, p. 82. Poonawala, I. K. 
Iranian Studies, vol. 33, 2000, pp. 206-207. Sayed Farian Sabahi: 
Conversioni contanti Perché (Conversation with many 
question) Bulletin Orientalis, 2000, pp. 654-655. Amoretti, B. S. 
Rivista degli Studi Orientali, 72, 1998; Remke Kruk, Bibliotheca 
Orientali, LIX N° 5656, 2002; George Saliba, Columbia 
University, Iranian Studies, vol. 38, no. 1, March 2005, pp. 
20165203. 

Finally, in this short preamble to the revised edition of the 
Sayr wa Sulük, it gives me great pleasure to express my sincere 
thanks to Dr Farhad Daftary, Director of the Institute of Ismaili 
Studies for his support and encouragement, Dr Irani, his team 
and colleagues at the Mirath Maktoob, for their care and hard 
work and all the eminent scholars who took upon themselves 
to review the treatise with great insight and patience. 
Additionally, 1 would like to thank Daryoush Mohammad Poor 
who kindly translated the introduction into Persian language 
and Mr Russel Harris who edited the final version of the English 
section. 
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Note on the Text 


The Sayr wa sulük was not traditionally listed in the inventory 
of Tüsi's writings; but on the basis of its style, content and auto- 
biographical evidence, contemporary bibliographers have now 
come to accept that it does come from the pen of Tüsi. This 
recognition first emerged after the publication in 1956 of an 
abridged version of the text, called Guftari az Kh*aja-yi Tüst bi 
rawish-i Bätinian, by the Iranian scholar Muhammad Taqi 
Dänish-pazhüh. Simultaneously, to commemorate the 700th 
anniversary of Tüsi's death, a collection of his Persian treatises 
was published by Muhammad Taqi Mudarris Radawi under the 
title of Majmü'a-yi rasa'il. This collection included the text of 
Sayr wa sulük which was, in fact, the complete version of the 
Guftàr. 

Mudarris Radawis edition was based mainly on two 
relatively modern manuscripts: a copy at Dänishkada-yi 
Adabiyyat Library (Qazwini collection), with corrections and 
marginal notes by two eminent Iranian scholars, namely Sayyid 
Nasr Allah Taqawi (editor of Nasir Khusraw's Diwan), and 
Muhammad Qazwini (editor of Juwayni's Tarikh-i Jahängushäy); 
and a copy that Mudarris Radawi had prepared for himself from 
an earlier printed version of the text based on older 
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manuscripts. In the notes to his edition, Mudarris Radawi also 
speaks of several other printed versions of the Sayr wa Sulük 
known to him. 

It is very likely that all these texts, including the ones used 
by Mudarris Radawi, were based on one or more of the 
following manuscripts: (i) Majlis Library, no. 5138/61, dated 
1024-1057/1615-1647, and no. 5063/2, dated 1328/1910, which 
was prepared for Nasr Allah Taqawi and collated with other 
manuscripts; (ii) Danishgah-i Tehran, no. 1079/5, dated 
1047/1637; (iii) Dänishkada-yi Huqüq Library, text of the Guftari 
az Khwaja, no. 62/19, no date; (iv) Asghar-i Mahdawi, no. 
364/37, dated 1 240/1824; (v) Malik Library, no. 6193/8, dated 
1279/1862; (vi) Astan Quds, Mashhad, ms. no. 1 2243/10, copied 
by Asad Allah Munajjim Dudänga Hizärjaribi, dated 1306/1888. 

The present edition of the Sayr wa sulük is an improved 
version of the text, which was arrived at by collating Mudarris 
Radawi's edition with the Guftär, as well as other works of Tüsi, 
in particular the Rawda-yi taslim, Äghäz wa anjam, Tawallà wa 
tabarrä and Matlab al-mu'minin, in which some of the topics 
discussed in this work occur frequently, sometimes in more or 
less identical language. 

In this edition, apart from applying contemporary Persian 
orthographical conventions, I have corrected the typographical 
errors and in two instances reconstructed the text as indicated 
between square brackets. 

The system of transliteration adopted for Persian and Arabic 
scripts is a modified version of the one used in the new edition 
of the Encyclopaedia of Islam, except for the letters dj, k and ë 
which have been replaced by J, q and ch; and the ligatures have 
been dispensed with. 

As for the translation, in most cases wherever a technical 
term has been used in English, its transliterated form is 
italicised in parentheses, but in the case of some key words like 
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ta'lim which recur frequently, 1 have preferred to retain them 
untranslated. Some Arabic and Persian words which have 
found their way into English dictionaries, such as ‘Imam’, 
‘Ismaili’, “Shi” and ‘Sunni’, have not been transliterated. 
Occasionally, 1 have added a word or a phrase to the translation 
within square brackets in order to render a more coherent 
translation. 

As a general rule, dates are given according to both the lunar 
Islamic and Christian calendars. In the notes and bibliography, 
some of the publication dates are also given according to the 
solar Islamic calendar used in Iran; these are marked ‘s’ for 
shamsi (solar). 

In both the Persian and English texts, passages that deal with 
a significant idea or with a cluster of related ideas are 
numbered [8] to facilitate cross-reference between text, 
translation and introduction. 

It should be noted further that references to the Qur'ánic 
verses cited by the author are given only in the English version 
and follow the numbering system of Yusuf Ali’s edition; for the 
interpretation of these verses, however, I have also consulted a 
number of modern English translations. 


Introduction 


Nasir al-Din Tüsi and the Ismailis 


Nasir al-Din Abū Ja far Muhammad b. Muhammad b. Hasan al- 
Tüsi, the renowned Persian astronomer, philosopher and 
theologian, often referred to in general Shi'i literature as 
muhaqqiq-i Tüsi (the great scholar Tüsi) and in the Ismaili circles 
of his time as sultán al-du'àt (king of the da'is), was born in Tis, 
which is now a small town in the suburbs of Mashhad, 
Khuräsän, on 11 Jumädä I 597/17 February 1201, and died in 
Baghdad on 18 Dhu'l-Hijja 672/25 June 1274. 

Not much is known about Tüsi's childhood and youth other 
than what we find in the present autobiographical work, the 
Sayr wa sulük. In this account Tüsi tells us that he was born in a 
family who followed ‘the exoteric aspects of the shariat’ and 
whose profession was ‘to promulgate the exoteric sciences,’ 


|. Mentioned in the colophon of the oldest known manuscript of the Rawda-yi 
taslim, copied from the autographed text in 986/1560. It consists of 127 folios, 
incomplete at the beginning but with additional fragments at the end. The 
colophon reads: "These words are written in the noble handwriting of sultün = 
du'át wa Khwäja-yi ka inát (the king of the dà is and master of creation) 
complete citation, see S.J. Badakhchani, The Paradise of Submission: A Critical 
Edition and Study of Rawda-yi taslim (D. Phil. thesis, Oxford University, 1989), 
p.57. 
The term sharfat (Ar. sharta), which usually refers to the Islamic religious law, 
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which means that they were probably associated with the 
Twelver Shi clergy. It has been suggested, though without 
convincing evidence, that Tüsi was born in an Ismaili family 
and received his early education in Twelver Shi'i surroundings," 
but it is clear from the Sayr wa sulük that his parents were not of 
Ismaili persuasion and that his affiliation with the Ismailis was 
a later development in his life. 

From an early age, Tüsi was an avid listener to his family's 
opinions on the principles and rulings of the shari'at, assuming 
that apart from strict observance of the religious law there 
could not be any other path in religion. But his father was not 
altogether satisfied with a purely prescriptive approach to the 
faith. He was an open-minded person who had received his own 
education from his maternal uncle, a student of Taj al-Din 
Shahrastäna (d.548/1153).? TúsT's father wanted him to receive 


denotes a number of meanings depending on the context. In the Sayr wa suliik, 
Tüsi uses the word variably to mean “individual legal prescriptions' [86], ‘the 
science of theology’ [89], ‘the religious law’ as a whole ($20], as well as the 
Qur'änic revelation [826]. 

1. See W. Ivanow's introduction to TúsTs Rawdat al-taslim yd tasawwurüt (Leiden, 
1950), p. xxv, 

2. Taj al-Din Shahrastäna, more commonly known as Muhammad b. ‘Abd al-Karim 
al-Shahrastäni, the author of Kitäb al-milal wa al-nihal (Book of Religions and 
Doctrinal Schools), Kitáb musáraat al-faläsifa (Book of Wrestling with 
Philosophers), Nihäyat al-agdám fî ‘ilm al-kaläm (Ultimate Footsteps in Theology), 
a Qur'ánic commentary, Mafätih al-asrár (Keys to the Arcana), and the famous 
Majlis-i maktüb (Written Sermon). Professor Wilferd F. Madelung, in his article 
"Aspects of Isma'ili Theology: The Prophetic Chain and the God Beyond Being’ in 
Isma‘ili Contributions to Islamic Culture, ed. S. H. Nasr (Tehran, 1977), p. 59, says: 
"Though widely renowned as an outstanding Ash'ari theologian with an open- 
minded interest in all religions and philosophies, he was known by some of his 
contemporaries to incline secretly to Nizarî Ismailism and to spread its 
message.’ Judging from the following evidence, there is little doubt of 
Shahrastáni's close association with the Ismailis: (i) his use in the Majlis of a 
vocabulary characteristic of Persian Ismaili texts, such as hukm-i mafrügh wa 
musta'nif (decree of the primordial past and the subsequent future), ülam-i 
Khalg wa amr (realm of creation and command), and kawn-i tadädd, tarattub wa 
wahdat (realms of contradiction, gradation and unity); (ii) his sympathetic 

42 
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a sound education and encouraged him to study all branches of 
knowledge and to examine the views of various schools and 
sects. 

One of Tüsi's early teachers, chosen by his father, was Kamal 
al-Din Muhammad-i Hasib who, according to Tüsi, had been a 
student of the poet and philosopher Afdal al-Din Kashi (d. c. 
610/1213-14), and it was under him that he began to study 
mathematics. But it seems that Kamal al-Din’s teaching was not 
confined to this subject, as he would often find cause to 
comment on religious matters which aroused Tüsi's curiosity. 
The pupil plied his teacher with numerous questions to which, 
however, the latter was either unable or unwilling to give 
specific answers. For instance, Kamäl al-Din would sometimes 
disparage ‘those who blindly follow the rules of the sharrat, but 


treatment of the doctrine of talim in the Kitab al-milal, where his appa 
criticism of the doctrine actually supports it; (iii) his censure of Ibn Sh 
reliance on intellect alone for the knowledge of God in the Musára'a; and (iv) his 
comments on Asharism and indirect support of Ismaili theological viewpoints 
in the Nihäyat. It is worth noting also that Tüsi, in his Musäri‘ al-musüri 
(Downfall of the Wrestler), clearly indicates Shahrastáni's association with the 
Ismaili da'wat, and his rebuttal of Shahrastáni's criticism of Ibn Sind does not 
amount to a refutation of the latter's views on the knowledge of God. It is on the 
basis of such evidence that Ismail K. Poonawala, in his Biobibliography of Ismá ilr 
Literature (Malibu, Calif., 1977), pp. 254-257, has listed Shahrastäni as an Ismaili 
author. 

. On Kamal al-Din Häsib there is no reliable report, Afdal al-Din Muhammad b. 
Husayn-i Kashi or Kashani, also known as Baba Afdal, is the author of Anjäm- 
nûma, jáwdün-náma, and eloquent quatrains resembling those of ‘Umar 
Khayyam. His works, which are famous as specimens of Persian prose writing, 
deal mainly with philosophy, ethics and logic. The Ismaili orientation of some of 
his writings, especially in relation to the esoteric exegesis of the Qur'an is 
evident. According to Jan Rypka, ‘Baba Afdal’, E12, vol. 1, pp. 838-839, “There is 
no authentic information about his life, and scientific and systematic research 
into his works has only recently commenced.’ See also 
Dihkhuda’s Lughat-náma (Tehran, 1979); Musahib's ifai 
(Tehran, 1966); and S. Hossein Nasr, ‘Afdal al-Din Kashani and the Philosophical 
World of Khwajah Nasir al-Din Tusi' in Islamic Theology and Philosophy: Studies in 
Honour of George E. Hourani, ed. M. Marmura (Albany, NY, 1984), pp. 249-264. 
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when Tüsi wanted to discuss the matter further he would say: 
"That which is the core and essence of the truth cannot yet be 
mentioned to you, for you are young and do not have 
experience of the world. If you grow up and are successful, seek 
for it until you attain it.’ [87] It was probably the combined 
influence of TüsT's father and Kamal al-Din that inspired in him 
from a very early age an enduring thirst for knowledge. The 
strength of this vocation became evident shortly after his 
father's death, when the young man left home ‘in search of the 
truth, intending to acquire the knowledge which guides people 
to the happiness of the next world.'[58] 

In the Sayr wa Sulük, Tüsi gives a brief account of his 
theological and philosophical education, but he does not go 
into details about the scholars with whom he became 
acquainted, nor of his studies in mathematics and astronomy 
which later became important areas of investigation for him. 
But we know from other sources that Tüsi was a precocious 
learner who travelled far and wide in search of knowledge. By 
the time he was seventeen or eighteen, he had studied Ibn 
Sinà's major philosophical work, al-Isharat wa al-tanbihät, with 
Farid al-Din Dämäd, attended the lectures of Qutb al-Din 
Sarakhsi in Nishapür where he is said to have met the famous 
poet and mystic Farid al-Din ‘Attar (d. 617/1220), and in 614- 
18/1217-21 he is known to have studied jurisprudence with 
Muîn al-Din Salim b. Badrán Mazini." 

Tüsi informs us that although he benefited greatly from his 
theological studies, he was becoming increasingly disenchanted 
with his fruitless search for ‘the recognition of the True One, 
the exalted, the most-high, and knowledge of the origin and 
the return.’ He appreciated what he had learnt from 


1. For details on these personalities and TüsTs early education, see Mudarris 
Radawi, Ahwäl wa äthär-i Abū Jafar Muhammad b. Muhammad b. Hasan al-Tüst 
(Tehran, 1975), pp. 5-7, 154-177, and F. J. Ragep, Nasir al-Din Tiisi's Memoir on 
Astronomy: al Tadhkira fi ‘ilm al-hay a (New York, 1993), vol. 1, pp. 16-20. 
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theologians about the different positions of the sects, but he 
could not accept their approach to the faith which constituted 
'a doctrine in which they blindly imitated their ancestors' and 
one that was ‘entirely confined to practices of the exoteric side 
of the sharrat.' [89] 

As for the discipline of philosophy, Tüsi found it more 
congenial to his temperament because of the primacy it 
accorded to reason; but he could not admit the philosopher's 
claim that, by using the intellect, it was somehow possible to 
arrive at 'some-thing which is not within its scope, that is, the 
knowledge of God. As Tüsi continued to ponder this matter 
further, it gradually dawned on him that since mankind is 
divided in its great diversity of opinions, the attainment of the 
truth is not possible through intellect and reason alone but 
requires the additional intervention of a mukammil, an agent of 
perfection, an authoritative instructor or preceptor who is 
aware of such knowledge in its very essence. [812] Thereafter 
he began to inquire into the main propagators of this doctrine, 
the Ismailis, although he dared not talk about it to others out of 
fear of arousing their hostility and prejudice. [813] 

It was around this time that Tüsi came to hear about the 
learning and wisdom of the Ismaili governor of Quhistän, 
Muhtasham Shihab al-Din (d. after 644/1246), and sent him a 
letter requesting the latter's views on some philosophical 


1. Shihab al-Din's full name, as given by Qadi Minhäj Siraj in Tabagät-i Násiri, Eng. 
i, 1970), vol. 2, p. 1197, was Abii al-Fath Shihab 
Mansür. According to Minhi ‚he was the governor of the province of Quhi: 
until 621/1224, and says: ‘At that time the Muhtasham was Shihab al-Din I 
found him a person of infinite learning, with wisdom, science and philosophy in 
such wise that a philosopher and sage like unto him there was not in the 
territory of Khurasan. He used greatly to cherish poor strangers and 
travellers... He further adds that great men of learning, such as Afdal al-Din 
Bämyänf and Shams al-Din Khusraw Shah, attended his court. It was Shihab al- 
Din who persuaded Tüs to write a commentary on Ibn Sinš's al-ishärät wa al- 
tanbihät. See Tüsi's Sharh al-ishärät wa al-tanbihat (Tehran,1377/1957), pp. 2-3, 
and note 2, p.34 below. 
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questions. Although Shihab al-Din declined to enter into a 
correspondence with him, Tüsi had an opportunity to meet the 
Muhtasham briefly when he was in the vicinity of Gird Küh 
during the course of one of his journeys. [$15] 

The turning-point in TúsT's search for knowledge came a few 
days later in Khuräsän when he accidentally came across a 
compilation of the Fusül-i muqaddas (Sacred Chapters), the 
sermons and sayings of the Nizäri Ismaili Imam Hasan ‘Ala 
Dhikrihi al-Saläm (d. 561/1166), which had a profound impact 
on him: ‘I gained endless benefit from those sacred words 
which are the light of hearts and the illuminator of inner 
thoughts’. [815] It was as a result of these encounters and 
circumstances that Tüsi decided to embrace the Ismaili faith. 
But it was only after persistent efforts on his part and the 
personal intervention of Nasir al-Din Muhtasham (d.655/1257),* 
who succeeded Shihab al-Din as governor of Quhistän 


1. Apparently Tüsi corresponded untiringly with many of his learned contemporaries, 
and the text of a number of questions and answers arising from his 
correspondence have survived. See Mudarris Zanjani, Sargudhasht wa 'aqā'id-i 
falsafi-yi Khwaja Nasir al-Din-i Tüst (Tehran, 13355/1956), pp. 198-221. 

2. ‘Ald Dhikrihi al-Saläm or Li-dhikrihi al-Salám (lit. ‘on his mention be peace") is 

the honorific title used by Nizäri Ismaili writers for the Imam Hasan (d. 

561/1166) who enunciated the preaching of the giyámat (resurrection). His 

sermons known as the Fusül-i muqaddas wa mubärak are quoted frequently in the 

Alamüt and post-Alamüt Nizári Ismaili literature. For a number of long 

quotations from the Fusül see Ivanow's edition of Tüsi, Rawdat al-taslim, pp. 78, 

36, 112-17 and 126. The main non-Ismaili sources on the Imam Hasan are ‘Ata 

Malik Juwayni, Tárikh-i Jahángusháy, ed. M. Qazwini (London, 1912-1937), vol. 3, 

Pp. 225-239; Eng, tr. A. Boyle, The History of the World-Conqueror (Manchester, 

1958), vol. 2, pp. 686-697; and Rashid al-Din, Jami’ al-tawärikh gismat-i Ismä iliyan, 

ed. M. T. Danish-pazhüh and M. Mudarrisi Zanjáni (Tehran, 1959), pp. 162-170. 

See also Marshall G. S. Hodgson, The Order of Assassins (The Hague, 1955), pp. 

148-59, and Farhad Daftary, The Ismá ilis: Their History and Doctrines (Cambridge, 

1990), pp. 385-92. 

It was at the request of Nasir al-Din Muhtasham (Nasir al-Din ‘Abd al-Rahim b. 

‘Al that Tüs composed and translated a number of books, including the 

Tawallä wa tabarrä. TüsT's most important works on ethics, the Akhläg-i Nāsirī and 

 Akhlàg-i Muhtashami, are dedicated to Nasir al-Din. 
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sometime after 621/1224, that Tüsi was admitted as a mustajib 
(novice) into the Ismaili community. [816] At about this time or 
shortly thereafter, Tüsi joined the service of Nasir al-Din, thus 
beginning his close association with the Ismaili leadership 
which was to continue for more than thirty years of his life. 

There has been much speculation among scholars as to the 
precise nature of Tüsi's relationship with the Ismailis and 
whether it was motivated by religious allegiance or purely 
professional considerations. The information that Tüsi gives in 
the Sayr wa sulük leaves little doubt of his genuine conversion 
to the Ismaili faith. It is significant to note here that some of 
the people responsible for TúsT's education besides his father 
and maternal uncle, such as Täj al-Din Shahrastäni, Afdal al-Din 
Kashi and Kamal al-Din Muhammad Häsib, were associated with 
the Ismailis in one way or another, or they were inclined 
towards the spiritual and esoteric understanding of Islam as 
advocated by the Ismailis. 

In Quhistän, Tüsi appears to have developed a close personal 
and professional relationship with his Ismaili patron, Näsir al- 
Din Muhtasham. A highly learned man with a special interest in 
ethical philosophy. Näsir al-Din had prepared an outline of a 
book on ethics but was unable to complete it because of the 
burdens of his administrative duties as the governor of 
Quhistän. He therefore turned to his young protégé who had 
earlier expressed an interest in completing the work, and in 
whose scholarship, he had clearly a great deal of trust and 
confidence. The book was not meant to be an independent 
work by Tüsi, but based on the Muhtasham's notes and 
instructions. Hence, when the work was completed, Tüsi named 
it Akhlag-i Muhtashami (The Muhtashamid Ethics). 


1. Itis probable that this work was designed as a handbook for preachers and 
teachers of religion. Quoting a Prophetic Tradition, Tüsi says: ‘If success is 
companion, then every day, while investigating one's situation [i.e. practicing 
what one reads in each chapter of the book], one of the virtues mentioned here 


will actualize in one's spiritual self, and after forty days he will achieve 
et 
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During the next ten years or so that Tüsi stayed in Quhistän, 
he composed a number of other works, such as Gushayish-nama 
(Unveiling Notes)! on ethics and Risala-yi Mu iniyya (The Mu'înid 
Treatise) on astronomy. In 633/1235, he completed the first 
version of his most famous work on ethics, Akhläg-i Näsirt (The 
Nasirean Ethics)? Many other treatises, including Tawallà wa 
tabarrá (Solidarity and Dissociation) and Agház wa anjam (The 
Beginning and the End) should probably be dated to this period 
of his life.‘ 

It was shortly after the completion of “The Nasirean Ethics’ 
that Tüsi accompanied Nasir al-Din Muhtasham to the central 
Ismaili strongholds of Alamüt and Maymün Dizh, situated in 
the Rüdbär district of Daylamän province in northern Iran. 
There are several spurious stories about Tüsi's move, including 
one that he was coerced to go on account of the discovery of 
his secret correspondence with the ‘Abbasid authorities in 


countless blessings, because "He who purely supplicates to God for forty 
mornings, the springs of wisdom will flow from his heart to his tongue", Akhläg-i 
Muhtashami ed. M. T. Dänish-pazhüh (Tehran, 13391/1960), p. 5. For more details 
on this book, see Hamid Dabashi, ‘Khwajah Nasir al-Din al-Tust The 
Philosopher/Vizier and the Intellectual Climate of his Time, in History of Islamic 
Philosophy, ed. S. H. Nasr and O. Leaman (London, 1996), vol. 1, pp. 559-561, 

. An elementary work dealing mainly with esoteric aspects of ethical virtues, the 
Gusháyish-náma, ed. M. T. Dänish-pazhüh (Tehran, 13415/1962), has an Ismaili 
overtone but it does not rival the style and mastery of Tüsi's later works. 

. Tüst compiled the Risälayi Mu'iniyya, ed. M. T. Mudarris Radawi (Tehran, 

13351/1956), in response to a request from Muîn al-Din, the son of Nasir al-Din 

Muhtasham. The same Mun al-Din also requested Tüsi to provide a 

commentary on the book which resulted in the Dhayl or Sharh-i Mu iniyya, ed. M. 

T. Dänish-pazhüh (Tehran, 13355/1956). 

In a supplementary section of the Akhläg-i Näsirt which he added in the year 

663/1264, Tüsi remarks: ‘In one of the months of the year 663, when some thirty 

years had passed from the compilation of the book...’ which confirms that it 

was compiled in 633/ 1235. Akhläg-i Näsiri, ed. M. Minuwi and ‘A. R. Haydari 

(Tehran, 13565/1977), p. 236; Eng. tr. G. M. Wickens, The Nasirean Ethics 

(London, 1964), p. 178. 

On the Tawallá and the Äghäz, see the section on “TúsTs other Ismaili works’ in 

the Introduction, 
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Baghdad. But the most likely explanation is that the journey to 
Alamüt was one of the regular visits made by Näsir al-Din to the 
Ismaili headquarters in order to report in person on 
administrative affairs, and it was natural for the governor to 
take along with him a number of his most trusted confidants. In 
any case, Tüsi would have regarded the journey as a matter of 
great honour and opportunity, especially as Alamüt was the 
seat of the Ismaili Imams, it housed the most important library 
in the Ismaili state, and it offered refuge to many scholars, 
Sunni and Shi‘ alike, fleeing from the Mongol invasions of 
Central Asia and Khurasan. 

Whatever plans and aspirations Tüsi may have had, his 
lengthy stay of some twenty years in Alamüt and Maymün Dizh 
was probably the most productive period of his life. His 
creativity seems to have flourished under the patronage of the 
Imam ‘Ala’ al-Din Muhammad (d. 653/1 255)’ and the elite of 
the Ismaili community of the time. It appears that Tüsi enjoyed 
a great deal of intellectual freedom, enabling him to write on a 
variety of subjects, including astronomy, mathematics, 
philosophy and various branches of the applied sciences. Túsi 
completed the most important of his philosophical works on 
Ismaili thought, Rawda-yi taslim (Paradise of Submission),’ in 


. TüsT's alleged correspondence with Ibn ‘Alqami, vizier to the last Abbasid caliph 
al-Musta'sim, appears to be highly improbable in view of the fact that the vizier 
was appointed to his office in the year 642/1244, almost a decade after Ti 
arrival in Alamüt. See Mudarris Radawi, Ahwäl, p. 10. 

.'Al al-Din Muhammad succeeded to the Ismaili Imamate at the age of nine in 
618/1221, when Chingiz Khan crossed the Oxus river. To combat the Mongols, he 
appealed to the ‘Abbasid caliph as well as some European powers. With reference 
to his hospitality and the building of Maymün Dizh, Shirin Bayãnî says that ‘he 
was a wise ruler who left for posterity what was best and most exalted.’ See her 
Din wa dawlat dar irán-i ‘ahd-i Mughul (Tehran, 1367s/1988), pp. 216-230. Ibn al- 
Fuwati, a Sunni author who served under TúsT as a librarian at the Marägha 
Observatory, has also commended "Ali al-Din on various accounts, in his Talkhis 
majma' al-ädäb, ed. M. Jawäd (Damascus, 1962-7), vol. 4, sec. 2, pp. 1081-2. 

3. On the Rawda-yi taslim, see my comments later in the Introduction. 1 am in the 

process of preparing a new edition and English translation of the text. 
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640/1242 and Asäs al-igtibäs (Principles of Acquisition) in 
642/1244. His famous defence of Ibn Sina against the criticism 
of Fakhr al-Din al-Räzi, Sharh al-isharat wa al-tanbihat 
(Commentary on the Book of Directives and Remarks), * 
received its final touches in 644/1246. These are in addition to 
numerous works on astronomy and translations which were 
produced in his final years at Alamüt.’ It is probably as a result 
of these literary efforts, among other factors, that Tüst was 
honoured with the title of sultan al-du'át. 

TúsT's early years at Alamüt must have been fairly secure and 
tranquil in so far as his personal and scholarly life was 
concerned, but his later writings reflect increasing signs of 
anxiety arising from the approaching threat of the Mongols. 
Having overwhelmed Central Asia and northern Khuräsän, the 
Mongols were now making preparations to invade Iran with 
the avowed aim of annihilating the Ismaili strongholds as their 
first priority. Already by 651/1253 several Ismaili fortresses in 
Quhistän had been overrun and captured. In 654/1256 the 
Mongol warlord Hülägü himself arrived in Rüdbar and laid 
siege to Alamüt and Maymün Dizh. After protracted skirmishes 
and negotiations, the Ismailis finally capitulated and the 
Mongols commenced a general destruction of their castles, 


1. The Asäs al-iqtibás, ed. M. T. Mudarris Radawi (Tehran, 1976) is Tüsi's most 
comprehensive work on logic, written in the same style as Ibn Sina’s works on 
the subject. 

Ibn Sina’s al-Ishärät wa al-tanbihät, ed. S. Dunya (Cairo, 1960) is one of his most 
celebrated philosophical works. There are numerous commentaries on the book 
by known and lesser known authors. Fakhr al-Din al-Räzi's hostile and 
defamatory commentary attracted the attention of Muhtasham Shihäb al-Din 
who requested Tüs to comment on the text and provide answers to the 
criticism. Tüsi's work, which he entitled Hall-i mushkilät al-isharát (Solutions for 
the Difficulties of the Ishärät) and is more commonly known as the Sharh-i 
Ishärät, reintroduced Ibn Siná's Ishärät into scholastic circles, which has since 
then become a textbook for Islamic philosophy in many universities of the 
Middle East. For more details see Mudarris Radawi, Ahwäl, pp. 433-436. 

A detailed survey of TüsT's astronomical works appears in Ragep, Nasir al-Din 
Tusi's Memoir, vol. 1, pp. 20-70. 
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followed by widespread massacres of Ismaili populations in the 
country at large. As for Alamüt, the center of the Ismaili state 
founded by Hasan Sabbah 166 years earlier, it was 
systematically torched and dismantled, although the historian 
‘Ata Malik Juwayni (d. 681/1282) , who had accompanied the 
conquerors, was allowed to salvage a few books and 
astronomical instruments from its library." 

Tüsi's role in these fateful events is perhaps the most 
confusing and controversial aspect of his life. As a senior 
member of the Ismaili team negotiating with the Mongols, he 
had advocated peaceful surrender in opposition to those who 
had argued for continued resistance from their fortresses in the 
same way as they had held out for so long against the Saljugs 
and the Khwarizmian. Nonetheless, shortly after the fall of 
Alamut, Tüsi disassociated himself from the Ismailis, claiming 
that he was held by them against his will, which undoubtedly 
paved the ground for his preferment in the Mongol court. Tüsi 
has been further accused of encouraging Hulagu to invade 
Baghdad in spite of the latter's superstitious dread of divine 
retribution if he were to shed the blood of the Abbasid caliph.’ 

TúsTs apparent renunciation of the Ismailis and his 


. Juwayni, in his Jahängushäy, Eng. tr., vol., 3, p. 270, reports as follows: ‘Now 
when I was at the foot of Lammasar, being desirous of inspecting the library, 
the fame of which had spread throughout the world, 1 suggested to the King 
that the valuable books in Alamüt ought not be destroyed I went to examine the 
library, from which | extracted whatever | found in the way of copies of the 
Koran, | likewise picked out the astronomical instruments. As for the remaining 
books, which related to their heresy and error and were neither founded on 
tradition nor supported by reason, | burnt them all.” 

. There is no firm evidence to support this accusation made by Sunni writers, 
apparently to ascribe the destruction of the Abbasid caliphate as a Shii 
conspiracy. It seems that the whole episode, as Juwayni speaks of it, originated 
from Hulagu's suspicion of a number of apocalyptic predictions presented to 
him by the court astronomer, Husäm al-Din Munajjim. Hi solicited Tüsi's 
opinion on the matter and the latter felt compelled to deny his forebodings. See 
Mudarris Radawi, Yad büd-i haftsadumin säl-i Khwäja Nasir al-Din Tüst (Tehran, 
13355/1956), pp 12-14. 
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defection to the Mongols raise a number of questions which are 
central to any assessment of his life and works. What role did 
he play in the fall of Alamüt and the destruction of Ismaili 
power in Iran? Was he all along a Twelver Shi'i who encouraged 
the Ismailis to surrender and the Mongols to overthrow the 
pro-Sunni Abbasids in order to ensure the ascendancy of his co- 
religionists? Was Tüsi perhaps still an Ismaili, giving expression 
to the principle of tagiyya (dissimulation) in the hope of a 
resurgence of Ismaili fortunes? Or is TúsT's case simply one of 
personal opportunism and professional ambition? These are 
some of the questions to which it is difficult to find clear and 
precise answers, as is evident in the diversity of opinions 
among scholars regarding TúsT's intentions and actions.’ 

The transference of Tüsi's loyalty to the Mongols was well- 
placed for him at least on one count, for he succeeded in 
persuading his new patrons to finance the construction of a 
great new observatory at Marägha in Ädharbäyjän.? Tüsi 
devoted the last decade of his life to supervising this ambitious 
project, preparing astronomical tables and organizing its 
library, in addition to his administrative duties in the Mongol 
court. However, such preoccupations did not prevent him from 
writing several treatises on philosophical theology, such as 
Musari al-musari' (Downfall of the Wrestler)? and Talkhis al- 


For an assessment of these views see G. M. Wickens’ introduction to his 
translation of Akhläg-i Nasiri, p. 12; also E. G. Browne, A Literary History of Persia 

je, 1902-1924), vol. 2, p. 457, and SJ. Badakhchani, Paradise, pp. 25-26. 

. The Marägha Observatory gradually became an important centre of learning 
with a library holding over 400,000 books. astronomical tables (zij) 
compiled in the observatory contained some errors because he was forced to 
complete his calculations ahead of schedule. For details see Mudarrist Zanjani, 

p. 117-120; Mudarris Radawi, Ahwäl, pp. 40-56; and Bakhtyar 

in Tusi,’ in A History of Muslim Philosophy, ed. M. M. 

Sharif (Wiesbaden, 1963), vol. 1, pp. 565-566. 

3. Tüsi wrote the Musárí al-Musäri, in order to refute Shahrastänf's condemnation of 

the philosophers in his Musáraat al-faläsifa, both texts edited by H. al-Muizzi 

(Qumm, 1405/1984). In the same work, Tüsi is also critical of the Ismaili orientation 

ofthe arguments used by Shahrastán against Ibn Sind. See note 2, p.26 above. 
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muhassal (Summary of the Muhassal),' as well as works in 


support of Twelver Shi'ism, such as Risalat al-imáma (Treatise 
on Imamate) and Tajrid al-itigad (Abstraction of Belief). Yet 
TúsI was never able to dispense altogether with the Ismaili 
ideas he had imbibed so deeply and for so long. In fact, the 
philosophical impetus arising from his acquaintance with 
Ismaili thought remained a major influence to the last years of 
his life. In the second edition of Akhäg-i Nasiri, although Tüsi 
deleted the introductory eulogy of the Imam ‘Ala’ al-Din 
Muhammad and Nasir al-Din Muhtasham, he did not revise the 
work substantially and retained its Ismaili mode of expression.’ 


1. The Talkhis al-muhassal, ed. A. A. Núráni (Tehran, 1359s/1980) is Tüsi's detailed 
commentary on Fakhr al-Din al-Rázi's book on scholastic theology, al-Muhassal, 
or to quote its full title, Muhassal afkär al-mutagaddimin wa al-muta akhkhirin 
(Cairo, 1323/1905). Tüsî's work is dedicated to ‘Ata-Malik Juwayni. 

The striking similarities between Tüsî's Risálat al-imäma (Tehran,13595/1980) 

and the writings of his contemporary Twelver Shii theologian, Maytham 

Bahráni, suggest that either the Risdla is a modified version of Bahráni's chapter 

on Imamate, or the latter copied the text from Tüsi. See Bahráni, Qawa id al- 

marám fi ‘ilm al-kaläm (Qumm, 1298/1977), pp 172-92, 

Regarded as the most important of Tüsi's Twelver Shi'i works, the Tajrid has not 

survived in its original form. Expressions critical of the Ismailis attributed to 

of the commentaries, of which Hasan Hilli's Kashf 
st 
popular. Taftázáni, in the second discourse of his Sharh al-magäsid, denied Tüsi's 
authorship of this work. For details, see ‘Abd al-Amir al-A'sam, al-Faylasüf Nasir 

(Beirut, 1980), pp. 149-155; Mudarrisi Zanjani, Sargudhasht, pp. 1 82- 
83; Mudarris Radawi, Ahwäl, pp. 422-423. 

4. After joining the Mongol court, Túsis changed the exordium of the Akhláq-i 
Násiri and removed from it references favourable to Ismailism. See Jaläl al-Din 
Humi, “Mugaddima-yi qadim-i Akhläg-i Nasiri,’ im Majalla-yi Dänishkada-yi 
Adabiyyát-i Dänishgäh-i Tehran, 3, (1956), pp. In fact, the changes that Túsi 
introduced in the text, apart from his omission of the eulogy, hardly amount to 
ten instances. Words such as imäm and muhigg (truthful leader) have been 
replaced by sharfat and ‘ulama-yi muhaqqiq (qualified scholars). Other terms 
such as ahi haqq (people of the truth), nätig (messenger-prophet) and asās 
(legatee-imam) which are particular to Ismaili texts, are al-together deleted. In 
spite of these alterations, the Ismaili poet and theologian FidäT Khurasáni, also 
known as Häjl-Akhünd (d. 1342/1923), in his Hidäyat al-mu'minin, ed. A. A. 
‘Semenov (Moscow, 1959), p. 112, recognized the Akhlág as an Ismaili text, and 
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In the Qawäid al-'aqa'id (Canon of Beliefs), he gave a far more 
elaborate and precise account of Ismaili principles than of 
Twelver Shi'ism, some of which is a word-for-word translation 
in Arabic of what he had said earlier in the Sayr wa sulük. 
Similarly, in his Sufi treatise, the Awsaf al-ashraf (Attributes of 
the Illustrious),? Tüsi retains an Ismaili viewpoint, especially on 
the subject of spiritual union. In the Talkhis al-muhassal, which 
was his last work composed in 669/1271, he even appears to 
defend the Ismaili doctrine of talîm while seeming to correct 
Fakhr al-Din al-Razi’s misrepresentation of it,’ and rejects the 
possibility of bada’ (detraction) of the nass (formal designation) 
of an Imam as maintained by the Twelver Shi'is. In the light of 
such tendencies, as well as his long journey around the year 
665/1266 to Quhistan, where among the Ismaili population the 
remnants of his own family may have survived,’ it is possible 
that Tüsi did not altogether cut off his relations with the 
Ismailis of Iran after the fall of Alamüt. 


says that when Tüsi uses the word ‘king’, he means the Imam ‘Ala’ al-Din 

Muhammad. Wilferd F. Madelung has emphasized the Ismaili orientation of the 

Nasirean Ethics in his article ‘Nasir al-Din TúsTs Ethics Between Philosophy, 

Shi'ism and Sufism,’ in Ethics in Islam, ed. R. G. Hovannisian (Malibu, Calif., 1985), 

pp. a 

The Qawä id is printed together with the Talkhis al-muhassal, pp. 435-68. 

. The perire N. Mayil-i Harawi (Mashhad, 13615/1982) is the only work 
that Tüsi wrote specifically on the subject of Sufism. Both in the Akhläg-i Násiri 
Pers. text, pp. 74-75, and the Rawda-yi taslim, Pers. text, pp. 91-92, TüsT is critical 
of the excesses and malpractices of Sufi disciples. For a discussion of TüsTs 
views on Sufism, see Madelung, ‘Nasir al-Din TüsT's Ethics, pp. 85 ff. 

. For Tüsi's comments on al-Razi's note on the doctrine of ta lim, see the Talkhis, 

p.43, and for more details, Mudarrisi Zanjani, Sargudhasht, pp. 185-186. 

Tüsi was accompanied on his journey of almost two years by his student, Qutb 

see Mudarris Radawi, Ahwäl, p. 57. According to a letter of the 

47th Ismaili Imam, Shah 'A1ī Shah, Aga Khan Il, addressed to Murad Mirza of 

Sidih, the descendants of Tüsi were venerated by the local Ismailis in Sidih, a 

village near Birjand, until the late nineteenth century. Ms. dated Rajab, 

1300/1882, in the library of The Institute of Ismaili Studies, London. 
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Sayr wa sulük 

It is a common phenomenon in all religions for certain 
individuals whose beliefs and attitudes have undergone a 
radical transformation to write accounts of their spiritual 
growth and conversions. There are many examples of such 
autobiographical writings in religious literature. In the 
Christian tradition, the classic example is that of St Augustine 
(d. 430 GE). In all such narratives, there is common ground in 
the author's attempt to present a rational understanding of the 
circumstances leading to his or her spiritual transformation, 
including a justification of the new faith and a refutation of 
other competing creeds. 

Among the best specimens of this genre in Islamic literature 
are al-Mungidh min al-dalal (Redemption from Error) by al- 
Ghazzali (d. 505/1111) in Arabic and Tüsi's Sayr wa sulük in 
Persian. There are also numerous confessional poems, such as 
the Qasida-yi i'tiräfiyya of Nasir Khusraw (d. after 465/1072), 
which give expression to the same kind of religious experience. 
In the case of both al-Ghazzali and Tüst, their conversions took 
place against the background of one of the great debates that 
engaged the minds of Muslim thinkers for several centuries, 
namely the relation between reason and revelation, and 
whether it is possible for human beings to attain the ultimate 
truths of religion. For al-Ghazzali, the eminent Sunni jurist and 
theologian who was preoccupied with this issue for much of his 
life, the central question was the relative merits of scholastic 
theology (kalam), philosophy (hikmat), authoritative teaching 
(talîm) and mysticism (tasawwuf) for the acquisition of this 


1. St Augustine, the master theologian of the Latin Church, was born at Thagaste in 
North Africa in 354 cis, brought up a Christian, converted to Manicheanism and, 
after an agonising inner conflict, was re-baptised in 387 CE. For details, see his 
Confessions (Harmondsworth, 1961). 

2. Nasir Khusraw, Diwan, ed. M. Minuwi and M. Muhaqqiq (Tehran, 1978), pp. 505- 
515. 
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body of truths.' After a long period of deliberation and 
seclusion, al-Ghazzali came to favour the Sufi path, although in 
the Mungidh he was unable to refute the principle of ta'lim as 
such, for he recognized in it the rationale for the necessity of 
prophethood. For Tüsi, however, who came a century later and 
for whom Sufism was not incompatible with Shi'ism, the choice 
was essentially between speculative philosophy and the 
guidance of an authoritative teacher, and the process of 
resolving this conflict forms the subject matter of the Sayr wa 
sulk. In his edition of the text, Mudarris Radawi says that the 
manuscript bears no title and was designated as Sayr wa sulük 
by whoever first published it. However, a glance at the contents 
of the treatise recounting the author's conversion process 
demonstrates the appropriateness of the title.” In any case, the 
Sayr wa sulük ranks among the most important of Tüsi's works 
because of the unique information it contains on the author's 


1. In his al-Mungidh mín al-daläl, Eng. tr; W. M. Watt, The Faith and Practice of al- 
Ghazzali (London, 1953), pp. 26-7; al-Ghazzält states: ‘When God by His grace 
and abundant generosity cured me of this disease, | came to regard the various 
seekers (after truth) as comprising four groups: (i) The Theologians 
(Mutakallimin), who claim that they are the exponents of thought and 
intellectual speculations; (ii) the Bätiniyya, who consider that they, as the party 
of ‘authoritative instruction’ (ta lim), alone derive truth from an infallible Imam; 
(iii) the Philosophers, who regard themselves as the exponents of logic and 
demonstration; (iv) the Sufis or Mystics, who claim that they alone enter into 
the ‘presence’ (of God) and possess vision and intuitive understanding’. ‘Umar 
Khayyam, the famous astronomer and poet, enumerates the same groups in his 
Risdlat a-wujüd, as quoted in S. Hossein Nasr, An Introduction to Islamic 
Cosmological Doctrines (rev. ed., London, 1978), p. 20. 

2. In Haydar Amulr's Jami al-asrär wa manba' al-anwar, ed. H. Corbin and O. Yahya 
(Tehran-Paris, 1969), p. 493, and some of the bibliographies, for example Carl 
Brockelman, Geschichte der arabischen Litteratur, supplement 1 (Leiden, 1937), p. 
927, Sayr wa sulk appears as a subtitle for Ausäf al-ashráf. Since this title does 
not appear in TüsT's own introduction to the Awsdf it is possible that at some 
point the two works appeared in one copy, and subsequently when the Sayr wa 
sulk was detached from the Awsäf — probably because of its suspect Ismaili 
authorship and the fact that it was not widely read among the Twelver Shi'is — 
its title continued to remain with the Awsaf. 
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early life, education and spiritual conversion, as well as for the 
clear and vivid insights it provides of Ismaili thought towards 
the closing decades of the Alamüt period in Ismaili history. It is 
on account of this autobiographical and other internal 
evidence that TüsT's authorship of the text has now come to be 
clearly recognized by a majority of leading scholars.! 

The Sayr wa sulük takes the form of an extended letter 
written by Tüsi and addressed to the ‘chief of the da'is and 
ministers, [82] Muzaffar b. Muhammad,’ to be delivered to 
him through the intermediary of Muzaffar b. Mu'ayyad. Not 
much is known about the first Muzaffar other than what Tüsi 
tells us in his eulogy of the chief 4 


but the second Muzaffar 
referred to as 'the great governor' [$4] in all probability is none 
other than his patron in Quhistän, Nasir al-Din Muhtasham.” 
Since the letter is submitted through Näsir al-Din, and Tüsi 
admits that he had not yet had the good fortune of meeting the 
chief dai, this indicates that Tüsi may have composed the 
epistle in the Ismaili stronghold of Qa'in in Quhistän and 
subsequently revised it in Alamüt or Maymün Dizh sometime 
after 644/1246, following the death of his old friend Shihab al- 
Din. 

The letter is clearly intended to be autobiographical and 
confessional, that is, to convey an account of Tüsi's personal 


1. Tüsi's authorship of Sayr wa sulük has been confirmed by Mudarrisi Zanjäni in 
Sargudhasht, p. 195; al-A'sam in al-Faylasüf p. 88; Mudarris Radawi in Ahwäl, pp. 
291-2; and Poonawala in Biobibliography, p. 262. On the similarities between Sayr 
wa sulük and other works of Tüsi, compare Äghäz wa anjám, p. 43, Sayr wa sulük 
[539]; Aghaz, pp. 19-21, Sayr [631-3]; Agház, p. 7, Sayr [$48]; Rawda-yi taslim, Eng. 
tr. pp. 143-144, Sayr [$17]; Rawda, pp. 126-129, Sayr, [828]; Qawá id al-'agà id, pp. 
458-460, Sayr [825-31]. 

. Muzaffar b. Muhammad [b. Hasan] is referred to as Qutb al-Din in the present 

text [$1], as well as in Ra Ts Hasan's Qasida-yi Hasan dar madh-i Fidäwiyän, ed. and 

tr. W. Ivanow, as ‘An Ismaili Poem in the Praise of Fidawis, in Journal of the 

Bombay Branch of Royal Asiatic Society, New Series, 14 (1938), pp. 63-67. 

See Mudarris Radawi's introduction to Tüsi's Majmii‘a-yi rasa il (Tehran, 1335s/ 

1956), p. vi. 
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search for knowledge which led him to embrace the Ismaili 
faith, together with a declaration of his religious convictions. 
But the philosophical and theological content of the work gives 
it special importance in the collection of TúsTs writings that 
have come down to us because the author has clearly an 
expository purpose which manifests itself in his highly skilful 
elaboration of the doctrine of ta'lim. 

The principle of talîm, that is the authoritative religious 
guidance of a legitimate Imam, is fundamental to Shi'i Islam. 
The elucidation of how mankind can recognise the Imam, who 
by his very existence substantiates and preserves the truth of 
faith and religion, is an outstanding feature of Ismaili doctrinal 
writings. The Rasa'il of the Ikhwan al-Safa’ (Epistles of the 
Brethren of Purity)' reflect an early Ismaili attempt. The Kitab 
al-iftikhär (The Book of Pride)’ by Abū Ya'qüb al-Sijistáni (d. 
after 361/971), the Rahat al-'agl (The Quietude of the Intellect)’ 
by Hamid al-Din al-Kirmäni (d. ca. 41 1/1020-1), al-Majälis (The 
Lectures)‘ by al-Mu'ayyad fi al-Din al-Shiräzi (d. 470/1078), and 
the Zad al-musäfirin (The Traveller's Provisions)? by Nasir 
Khusraw — to name but a few Fatimid Ismaili sources — are all 
in various degrees devoted to this subject. But the person who 
has come to be most closely associated with the doctrine of 
talim is the Hasan-i Sabbah (d. 518/1124).* Commonly referred 


. Ikhwän al-Safa', Rasá'il (Beirut, 1957), vol. 4, pp. 195-197. See also ‘Arif Tamir, 
Hagigat Ikhwán al-Safä (Beirut, 1982), pp. 23-24, and Poonawala, Biobibliography, 
p.20, 


tanî, Kitab al-iftikhär, ed. M. Ghalib (Beirut, 1980), pp. 52-84. 
. Al-Kirmäni, Rahat al-agl, ed. M. Kámil Husayn and M. Mustafá Hilmî (Leiden- 
Cairo, 1953), pp. 401-38. 

4. Al-Mulayyad, al-Majälis, ed. H. Hamid al-Din (Bombay, 1975-1986), vol. 1, pp. 22- 
24, 44-48,72, 450; vol. 2, pp. 121-123. 

5. Nàsir Khusraw, Zäd al-musáfirin, ed. M. Badhl al-Rahmän (Berlin, 1341/1923), pp. 
469-484; see also his chapters on the Imamate in Wajh-i din, ed. G. R. Awänt 
(Tehran, 1977), pp. 19-32. 

6. On the life, teachings and writings of Hasan-i Sabbah, see al-Shahrastáni, Kitab al- 
milal, pp. 203-207; Hodgson, Order, pp. 43-45, 127-130; S.J. Badakhchani, Paradise, 

e? 
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to as Baba Sayyidna by the Nizari Ismailis of the Alamüt period, 
Hasan Sabbah was the architect of the Ismaili state in Iran. It 
was Hasan who reformulated the doctrine of talim into a 
powerful intellectual tool to prove the necessity of a supreme 
guide for mankind, which became the central feature of what 
al-Shahrastani calls ‘the new preaching’ (al-da'wa al-jadida). 
Although the text of Hasan Sabbah's exposition of this doctrine, 
al-Fusül al-arba'a (The Four Chapters), has not survived, it is 
possible to conceptualise the gist of it from the summary of 
Hasan's four propositions given in  al-Shahrastáni's 
heresiographical work, Kitab al-milal wa al-nihal.' From the 
evidence of al-Shahrastáni's condensed account, it seems that 
Hasan Sabbäh’s original text must have been a highly forceful 
and sustained piece of work. In fact, the intellectual challenge 
it posed to the Sunni establishment under the Saljúgs was 
serious enough to provoke al-Ghazzali to refute it in several of 
his treatises But al-Shahrastäni devotes only a few pages to 


pp. 92-101; as well as the following works by Farhad Daftary: The Ismá'ils, pp. 
324-371; The Assassin Legends: Myths of the Ismá ilis (London, 1994), pp. 31-44; and 
"Hasan-i Sabbah and the Origins of the Nizari Ismaili Movement,’ in Mediaeval 
Isma ili History and Thought, ed. F. Daftary (Cambridge, 1996), pp 181-204. 

1. On al-Shahrastiini, see note 2, p.26 above. The title al-Fusül al-arba'a was probably 
coined by al-Shahrastáni who renders a summary of Hasan's writings. Al- 
Shahrastáni's view that the arrangement of each chapter is designed to refute a 
specific sect might also be his own reading of the text. Both Juwayni and Rashid 
al-Din have referred to what al-Shahrastáni calls “chapters' as ‘compulsions’ 
(sing. ilzäm). 

2. Al-Ghazzáli felt obliged to refute Ismaili doctrines on a regular basis. In his al- 
Mungidh, Eng. tr. Watt, p. 52, he says: "My object at the moment is not to show 
the falsity of their views, for, ۱ have already done so (1) in Al-Mustazhari, (2) in 
The Demonstration of Truth, a reply to criticisms made against me in Baghdad, (3) 
in The Fundamental Difference (between Islam and Unbelief), in twelve chapters, a 
reply to criticism made against me in Hamadan, (4) in the book of the Durj 
drawn up in tabular form, which deals with feeble criticisms of me made in Tüs, 
and (5) in The Just Balance which is an independent work...’ For more details see 
Henry Corbin, "The Ismaili Response to the Polemic of Ghazali,’ in Ismaili 
Contributions to Islamic Culture, pp. 69-98, and SJ. Badakhchani, Paradise of 
Submission: A Critical Edition and Study of Rawda-yi taslim Commonly Known as 
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the doctrine in the Milal, which makes it difficult to follow 
Hasan's finely balanced dialectical process of reasoning. It is 
therefore to the works of Nasir al-Din Tüsi, in particular the 
Sayr wa sulük and Rawda-yi taslim,' that we must turn for a more 
elaborate and coherent treatment of the subject. 

Needless to say, Tüsi's purpose, approach and treatment of 
the subject are different from those of Hasan. His arguments, 
though not presented in the syllogistic style of Hasan, are 
rigorous in their demonstration of deductive logic and proofs, 
drawing upon a wide array of evidence from theological and 
philosophical sources. Moreover, the ontological and 
epistemological framework in which he posits the doctrine is 
something we do not apparently find in Hasan's exposition. At 
the same time, there is much in common between the two 
accounts, and Tüsi's presentation must therefore be seen as a 
development of Hasan's earlier formulations. As such, TúsT's 
work represents the Ismaili doctrine of ta'lim in the fullness of 
its maturity as it evolved more than a century after Hasan 
Sabbäh articulated it. 

The Sayr wa sulük is composed in a highly condensed and 
abstract style typical of medieval scholastic texts. This aspect 
may be deliberate and intentional for the reason that Tüsi was 
writing a personal and confidential letter to the chief Ismaili 
dà'i, Muzaffar b. Muhammad who, like Tüsi's patron Nasir al- 
Din, was an accomplished man of learning, fully grounded in 
the intellectual and religious discourse of his time. Since the 
text was addressed to the top leadership of the Ismaili 
community, including possibly the Imam of the time, and there 
is no evidence that it was intended to serve as a textbook for 
the Ismaili da wat, it raises the question as to the author's real 
motives in narrating his ‘innermost secrets of thought’ in such 


Tasawwurdt by Khwaja Nasir al-Din Tüst. DPhil. thesis, Oxford University, 1989, 
p.85. 
1. Tüsi, Rawda-yi taslim, Eng. tr., pp. 147-148. 
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a confidential and intimate manner. At the beginning of the 
letter, Tüsî admits to writing it in order to seek the chief da Ts 
admonitory guidance about “right and wrong, truthfulness and 
deviation, but the subtext of the letter may be understood as 
an expression of TúsTs need to demonstrate in writing to the 
Ismaili leadership his superior intellectual and scholarly talents 
which he could bring to serve the cause. Although for a 
different reason, this is reminiscent of Nasir Khusraw's letter to 
‘Alî b. Ahmad, a high government official, when he reached the 
city of Basra in 443/1051. But there is every reason to believe 
that TúsT's permanent transfer from Quhistän to Alamüt and 
his subsequent promotion in the Ismaili da'wat could not have 
been possible without a good opinion of him generated by the 
submission of this letter. Leaving aside his intentions for 
writing the Sayr wa sulük, in this autobiographical account Tüsi 
makes a clear distinction between two major phases in his 
search for the truth, which he terms the exoteric and the 
esoteric. In the exoteric phase, corresponding broadly with his 
early theological and philosophical studies, Tüsi is mainly 
concerned with rational inquiry based on the premise that it is 
possible to attain the knowledge of God by intellect and sound 
reasoning alone. The critical turning-point of this phase 
appears to have been his recognition of the limits of 
speculative reason and its contradictory results, vis-a-vis his 
growing awareness that the supra-rational nature of the 
knowledge he was seeking cannot be attained without the 
intervention of an authoritative teacher. The esoteric phase of 
Tüsr's quest develops after his meeting with Shihab al-Din and 
his acquaintance with the Fusül-i mugaddas, the sermons of the 


1. Näsir Khusraw says in the Safar-näma, Eng. tr. W. M. Thackston, Jr. Naser-e 
Khosraw's Book of Travels (Safarnama), (Albany, NY, 1986), pp. 9, 1-2: ‘So 1 wrote a 
note of regret, saying that I would come to him later. | had two reasons for 
doing this: one was my poverty, and the other was, as I said to myself, that he 
now imagines that I have some claim to being learned, but when he sees my 
note he will figure out just what my worth is." 
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Imam Hasan ‘Ala Dhikrihi al-Salām, which led to his conversion 
to the Ismaili faith, 

Tüsi depicts this process in terms of a series of progressive 
stages and the uncovering of a number of veils leading to what 
he calls “lm-i yaqînî (reliable or certain knowledge). He 
characterises this phase as esoteric, partly because it was based 
upon or derived from the teachings of the Ismaili da'wat which 
became accessible to him only after his conversion, but more 
importantly because for Tüsi it represents a succession of 
meditations upon the inner meanings of the principle of a 
universal teacher approachable to mankind. 

In the course of disclosing these ‘unveilings’, Tüsi embarks 
on a systematic elaboration of the doctrine of ta'lim. He speaks 
of the necessity of an authoritative teacher [$ 8-13], the 
qualities of such a teacher and how he may be recognised [8 17- 
37], the nature of his teachings and how one may attain 
perfection through his knowledge [839-49], and the 
characteristics of the true religion and of its followers among 
mankind [8 50-57]. The scope of this introduction does not 
permit a replication of TúsTs highly complex and nuanced 
sequence of arguments, inferences and proofs. It is left to the 
reader to explore the full dimensions of Tüsi's thought in his 
own inimitable style in the Persian language or its translation 
which, as the readers may find, is a close rendering of the 
original text. 

There are, however, several aspects of TúsTs thought as 
recounted in the Sayr wa sulük, Rawda-yi taslim and his other 
Ismaili works which deserve close scrutiny by scholars of 
Ismaili thought and literature. For example, there is need to 
establish the relationship of Tüsís thinking with Hasan 
Sabbäh’s formulation of the doctrine of talim, in both its 
historical and ideological settings. It is also essential to situate 
this doctrine within the broader context of the preaching of 
the qiyamat (resurrection), which characterised Ismaili thought 
of the later Alamüt period and to which Tüsi makes a number 
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of elusive references in his works. A comprehensive study of 
the principle of ta'lim, its place in the Ismaili literature of pre- 
Fatimid and Fatimid eras, and its subsequent development in 
the intellectual tradition of Alamüt, would enable us to 
ascertain the contributions of Hasan Sabbah and Tüsi to the 
evolution of the doctrine, and of the extent to which it was a 
reformulation and elaboration of an old Shi'i precept. 

At a more specific level, scholarly investigations can focus 
upon particular facets of Tüsi's ontological system, for instance 
his understanding of the amr (command) or kalima (word) of 
God. This concept featured prominently in Fatimid Ismaili 
metaphysical thought, at least since the time of Muhammad al- 
Nasafi and Abū Ya'qüb al-Sijistáni in the fourth/tenth century, 
although Hamid al-Din al-Kirmäni later disputed their notion of 
the divine command as intermediary between God and the first 
intellect." TúsTs re-emphasis on the amr and its symbolic 
correspondence with the universal teacher, in terms of the 
mazhar (locus, representation or manifestation) of the 
command, is a significant aspect of his writings that has come 
to be associated with Ismaili literature of the Alamüt period in 
general. 

Another dimension of the Sayr wa sulük which deserves 
critical study is TúsT's sophisticated and multi-layered theory of 
divine knowledge in its application to both the seeker and the 
source of the knowledge. This may turn out to be the most 
original contribution of Tüsi to the doctrine of ta'lim. 

The Sayr wa sulük has two interconnected facets: one is auto- 
biographical and confessional, concerned with Tüsi's personal 
search for knowledge from the time of his youth to his 
conversion to the Ismaili faith; the other is doctrinal, in which 
the author sets out to demonstrate rationally, on the basis of a 


1. For a general discussion of the concept of amr in early Ismaili thought, see Paul 
E. Walker, Early Philosophical Shiism: The Ismaili Neoplatonism of Abi Yaqüb 
al-Sijistáni (Cambridge, 1993), pp. 14, 25-63. 
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series of proofs and arguments, that true or certain knowledge 
of the divine is attainable only through the mediation of a 
universal teacher, who cannot be non-existent and must be 
recognisable among mankind. In the presentation of both these 
facets, Tüst's work emerges as one of the most important 
documents of Persian Ismaili literature. In the author's 
personal candour, lucidity of thought, sensitive treatment of 
the subject and epistolary style, it stands out among the finest 
works of intellectual biography in Islamic literature. At a 
theological and philosophical level, the Sayr wa sulük provides 
unique insights into the character of Ismaili thought towards 
the end of the Alamüt period. Tüsi's exposition of the 
ontological, epistemological and spiritual dimensions of ta'lim, 
and the harnessing of these perspectives into a coherent 
system of thought, makes it by far the most sophisticated 
treatment of the subject available to us today. 


Túsi 's other Ismaili works 

The three decades during which Tüsi was associated with the 
Ismailis, from around 620/1224 to 654/1256, were undoubtedly 
the most productive period of his life.’ The greater part of his 
works on philosophy and science were produced under Ismaili 
patronage. Since the bulk of what Ismaili scholars produced in 
the Alamüt period perished following the collapse of Ismaili 
political power, the few specimens which have survived cannot 
tell us the whole story or enable us to assess the conditions in 
which Tüsi produced these works. What is remarkable, and 


1. Two-thirds of approximately 140 works attributed to Tüsi, among them a 
number of short treatises, were composed during this period. For more details 
on Tüsi's literary output, see Mudarris Radawi, Ahwül, pp. 333-628; al-A'sam, Al- 
Faylasüf, pp. 78-95; Mudarrisi Zanjäni, Sargudhasht, pp. 161-221; and A. 1 

Introduction to Talkhis, pp. xiv-xvii. A tentative chronological list of Tüsi's 

works is given in SJ. Badakhchani, Paradise, pp. 243-52. 
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perhaps unique, in Muslim history is the attitude of the Ismaili 
leaders who, while being involved in an epochal life and death 
struggle, nevertheless had time to nurture and maintain a very 
high standard of scholarship within the confines of their castles 
and fortresses. We know that the leadership consisted of people 
with a genuine love for learning and scholarship. The fame of 
the Alamüt library and its treasure of scientific instruments 
had reached far and wide, and the threat of Mongol invasions 
was in itself a factor to encourage scholars, both Muslim and 
non-Muslim, to take refuge with the Ismailis. But at the same 
time, life in the fortresses was not without its personal and 
scholarly privations. Thus, when Tüsi was drafting the most 
important chapter of Rawda-yi taslim, he notes: ‘One should not 
write everything, especially in times like these, hastily, 
secretly, and in a dark place.” 

Whatever the circumstances, it is fortunate that a good 
portion of what Tüsi produced during his Ismaili period has 
survived, whereas nothing has been preserved from, for 
example, the numerous writings of the Imam Nür al-Din 
Muhammad (d. 607/1210) which were very popular at the 
time.” Among other factors, the survival of Tüsi’s works was 
undoubtedly due to the scholarly appeal of his writings, which 
brought him fame in his own lifetime. Since most of his works 
in Arabic and Persian were not addressed to a specifically 
Ismaili audience, we can assume that they circulated freely 
among the scholars and savants of all communities before, as 
they did after, the fall of Alamüt. It is on the basis of these 
works, concerned essentially with issues and questions of 
interest to Muslim intellectuals in general and all those 
genuinely seeking knowledge, that Tüsis considerable 
reputation as a scholar is founded. Nonetheless, many of these 


1. See Tüsi, Rawda-yi taslim, Eng. tr., p. 134, and the colophon of Sharh-al-ishärät, 
vol. 3, p. 420. 
2. Juwayni, Jahängushäy, vol. 3, pp. 240-1; Rashid al-Din, Jami’, p. 170. 
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works retain a certain Ismaili outlook and orientation which, in 
conformity with the author's ecumenical spirit, is conveyed 
implicitly within an intellectual context acceptable to the 
various communities of Islam. 

From the point of view of Ismaili studies, TúsTs most important 
contribution was the scholarly preservation and rendering of 
the Ismaili tenets and principles of the Alamüt period, which 
have survived to our time almost exclusively in a number of 
treatises he wrote for the Ismaili da wat in the Persian language. 
In addition to the Sayr wa Sulük and his ethical works composed 
under Ismaili sponsorship, the Akhläg-i Násiri and the Akhläg-i 
Muhtashami, there are at least four major treatises by Tüsi 
which should be considered as Ismaili in character. 


Aghaz wa anjam 

Composed in Quhistän, the Äghäz wa anjam (The Beginning 
and the End), or Tadhkira (Exhortations) as Tüs calls it, is his 
most important work on eschatology. It is divided into twenty 
chapters dealing with life in the physical and spiritual worlds, 
the origin and return of the human soul, the phenomenon of 
death, the nature of the hereafter and the condition of different 
classes of people therein, the resurrection and the judgement, 
reward and punishment, heaven and hell, and a number of other 
Qur’änic concepts about the afterlife. TüsT's main concern is to 
elucidate the esoteric meanings and ethical underpinnings of 
Qur’änic eschatology from a typically Ismaili point of view. Based 
on what Tüsi writes in Rawda-yi taslim and Äghäz wa anjam, a 
comprehensive picture of Ismaili eschatology can be drawn. 
Among the Twelver Shii scholars, the Äghäz received special 
attention from Sadr al-Din Shiräzi, better known as Mullä Sadrä 
(d. 1050/1640), who incorporated an Arabic translation of the 
entire text in his famous commentary on the Qur'an, Mafatih al- 
ghayb,? without acknowledging his source. 
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Tawallä wa tabarrä 


The Quranic concept of Tawalla wa Tabarrä (solidarity and 
dissociation) which provides the title of this work,’ occupied an 
important place in the Ismaili theological framework of the 
Alamüt period. Tüsi refers to it in several of his works and 
composed this treatise around 633/1253 to elaborate the 
doctrine in some detail. Dedicated to Näsir al-Din Muhtasham, 
it describes how one may arrive at spiritual perfection through 
‘solidarity’ with ‘Ali and the Imams, and ‘dissociation’ from 
one’s base instincts such as lust, anger and hatred. Through a 
combination of these two dispositions, one can transmute the 
passions into yearning, love and ma'rifat (gnosis). Tüsi stresses 
the importance of the intellect and rational soul in bringing 
about this transformation, the outcomes of which are rida 
(contentment), taslim (submission) and igàn (certitude). For the 
man of certitude, says Tüsi, hatred is submerged into love, the 
‘primordial past’ into the ‘subsequent future’, and religious law 
into the realm of resurrection." 


Matlüb al-mu'minin 

Túsi wrote the Matlüb al-mu'mini (Provisions for the 
Faithful)’ in Alamüt or Maymün Dizh in response to the request 
of the ‘august presence’ (hadrat-i 'ulya) of a noble lady from the 
house of the Imam 'A1à' al-Din Muhammad who wanted the 
author to compile the gist of what he had read from the Fusül-i 
muqaddas of the Imam Hasan ‘Ala Dhikrihi al-Salam and other 
da'wat literature. The book has four chapters dealing with 


tr. M. Khwäjawi (Tehran, 1404/1983), pp. 992-1087. 

, Tawallá wa tabarrá, printed with Akhläg-i Muhtashami (Tehran,1339s/1960), 
` P. 565. The Quränic references are 2: 167; 5: 56; 42: 23. 

2. On the notions of “primordial past’ and ‘subsequent future,’ see note 1,p.85 to 
the Translation. 

3. Tüsi, Matlab al-Mu'minin, ed. W. Ivanow, in Two Early Ismaili Treatises (Bombay, 
1933), pp. 43-55. 
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eschatology, the characteristics of an Ismaili, recognition of 
and love for the Imam, the doctrine of solidarity and 
dissociation and the esoteric exegesis of religious law. In his 
discussion of the sharTat, Tast insists that the man of haqiqat 
(man of truth) is one who fulfils the requirements of both the 
zähir and the batin of the religious law. 


Rawda-yi taslim 

The Rawda-yi taslim (The Paradise of Submission)! is Tüsi's 
most important and extensive Ismaili work. It consists of 
twenty-eight ‘representations’ or chapters (tasawwurät) on a 
variety of themes such as the Creator (äfaridagär) and the 
cosmos, the nature of human existence, ethics and human 
relations, religion, eschatology, Prophethood and Imamate. The 
arrangement of material in the work leads the reader 
progressively from an understanding of the physical to the 
spiritual worlds. The twenty-seventh representation deals with 
pre-Islamic religions such as Sabaenism and idol-worship in the 
Indian subcontinent. The final tasawwur stands out on its own 
as it contains responses, some of them recorded only partially, 
of the Imam 'Ala' al-Din Muhammad to certain inquires put to 
him by Tüsi or others. The significance of this work arises from 
its comprehensive treatment of Ismaili thought during the 
Alamüt period, as well as a number of direct references to the 
teachings of the Imam Hasan ‘Ala Dhikrihi al-Salam and the 
preaching of the resurrection. The Rawda-yi taslim also contains 
Tüsi's articulation of a distinctively Ismaili system of ethics 
centered around the recognition of the Imam of the time. 


Minor works 


It is now certain that during his long association with the 
Ismailis, Tüsi wrote a number of other Ismaili treatises. These 


1. Tüsi, Rawdat al-taslim, ed. and tr. W. Ivanow (Leiden, 1950). 
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works either have not survived or their Ismaili orientation may 
have been altered by later scholars or scribes to adapt them to 
Twelver Shi'i milieux. An example of such an amended text is 
Risdlyi jabr wa qadar (Treatise on Free Will and 
Predestination),' a philosophical work in which quotations 
from the Fusül-i mugaddas of the Imam Hasan 'Alà Dhikrihi al- 
Salām have been removed. Al-Dustür wa da wat al-mu'minin li al- 
hudür (Note-book for Summoning the Faithful to the Present 
Imam)’ is another treatise which, although attributed by the 
compiler to the Imam ‘Ala’ al-Din Muhammad, is almost 
certainly the work of Tús himself. It gives a detailed account of 
the ceremonies conducted for conversion to the Ismaili faith, 
which is described as 'the religion of the theosophers and those 
travelling in the path of the scholars of divinity who are 
followers of the House of Prophethood. 

There are also several other extant Ismaili works by Tüsi 
which, apart from the Mujarat-i Tüsi (Tüsi's Debates)? 1 have 
been unable to obtain. These are Jawab bi Kiya Shäh-i Amir 
(Answers to Kiyä Shäh Amir) and Risäla dar ni'mat-hä, khushihä 
wa lidhdhat-hà (Treatise on Comfort, Happiness and joyfulness).* 


-yi jabr wa qadar; in Majmü'a-yi rasá'il, ed. M. T. Mudarris Radawi 
` (Tehran, 1335/1956), pp. 8-27. Eng, tr. P. Morewedge, The Metaphysics of Tüst 
(Tehran, 1992), part 2, pp. 1-46. 

2. The Dustür appears incorrectly under the authorship of Ahmad b. Ya'qüb al- 
Tayyibi in Arba'a rasi'il Ismá iliyya, ed. A. Tamir (Salamiyya, Syria, 1952), pp. 69- 
101. 

3. Ms the Library of The Institute of Ismaili Studies, London. 

4. For more details on these treatises, see Danish-pazhüh, Introduction to Akhläg-i 
Muhtashami, p. 11. 


Nasir al-Din Tüsi 
CONTEMPLATION AND ACTION 


The Religious belief of Kh*äja Naşîr-i Tüst 
May God bless him 


O Lord, 
Thou hast bestowed Thy grace, 
Mayest Thou increase it. 
Our Lord, give us mercy from Thee, 
And furnish us with rectitude in our affairs (18:10) 


[81] The greatest blessing and the most abundant generosity 
bestowed in these times on all the servants of the lord of the 
age, the legitimate commander of this epoch, the rightful 
leader, ‘Ala’ al-Dunyä wa al-Din, the manifestation of the word of 
God in the two worlds, master of the two weighty things, the 
guardian of the east and west, Muhammad b. al-Hasan, may 
God exalt his word and spread his summons over all the earth 
belong to that exalted personage who has entrusted the control 
of administrative affairs to the prudent administration and 
capable hands of the lofty presence, the king of summoner and 


1. The reference is to the 26th Ismaili Imam, ‘Ala’ al-Din Muhammad (d. 658/ 1255). 
See note 2, p.33 to the introduction. 

2. The term thagalayn probably refers to mankind (insän) and angels (jinn), as used 
in Duáy-i mubärak-i undba, in Mafätih al-janān. Comp. ‘Abbas Qummi (Tehran, 
1398/1977), pp.80-1. Tüsi may also be alluding to the well-known Prophetic 
tradition of Ghadir Khumm: ‘I leave among you two weighty things, the book of 
God and my progeny.’ Ibn Hanbal, al-Musnad, ed. M. N. Albani (Cairo, 1986), vol. 
3, pp. 14-17. 
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viziers, the pole of truth and religion, the paragon of 
knowledge in this world, the most perfect exemplar of the 
human race, Muzaffar b. Muhammad,' may God extend the 
shadow of his perfection, whose world-adorning opinion 
maintains the wise order of the two worlds, and whose 
unravelling mind interprets the divine secrets. When God the 
exalted desires good for people, He entrusts rule to their men 
of knowledge, and knowledge to their rulers? May God, the 
exalted and high, preserve this wholesome favour forever, may 
He facilitate its acknowledgement, and may He bestow success 
on everyone so that they may be grateful for it. He is the most 
kind, the most responsive.” 


[82] For some time, this most humble servant, Muhammad 


al-Tüsi, has been wishing to submit a description of his 
religious beliefs, and a short account of the story of his life, to 
the truth-revealing opinion of the exalted presence of 
[Muzaffar b. Muhammad] the chief of the däis and of the 
ministers (sultän al-du'at wa al-wuzaräy), may he remain lofty, so 
that his supreme presence, which is the source of instruction 
for the secrets of wisdom (hikmat) and for the manifestation of 
the lights of compassion, may bestow the honour of 
admonitory guidance regarding right and wrong, truthfulness 
and deviation, in accordance with the aptitude of this humble 
servant, thereby indicating that which is required for his 
welfare in religious and worldly matters. 


On Muzaffar b. Muhammad, see note 2, p.41 to the introduction. 
. In his note in Sayr wa sulük in Majmü'a-yi rasäil, p. 115, Mudarris Radawi 
attributes this saying to Anüshirwän, the Sasanid King of Iran. 
This lengthy exordium with which Tüsi begins the Sayr wa sulük appears to 
address Muzaffar b. Muhammad, but in fact it is in praise of the Imam ‘Ala’ al- 
Din Muhammad who appointed Muzaffar as the chief da‘. 
. Throughout this treatise and elsewhere in his writing, Tüsi refers to himself as 
"this humble servant" (in banda-yi kamtarin) which is a common expression in 
polite conversation and letter writing in Iran. In the translation, whenever 
possible, I have replaced this expression with the more convenient phrase. 
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[83] My intention was to present the situation in person, 
after gaining the good fortune of an audience before that 
blessed presence, so that if, as a result, that glorious court 
(bargah) might be pleased to give instruction lacking the 
defects of physical intermediaries and for that the more 
effective and appropriate. However, the delay [between 
intention and performance] which the nature of everyday life 
renders unavoidable necessitated a postponement. Another 
reason was that for intelligent people there is no secret which 
has to be kept more hidden than the secret of belief and 
religious doctrine.' Indeed, what harmful consequences would 
follow if the ordinary, ignorant people were to become aware 
of these things requires no explanation. Therefore, I was 
reluctant to note [my ideas] down and reveal them in writing, 
thereby endangering my life. But when this postponement 
extended far beyond what was acceptable, I began deliberating 
about the onslaught of the appointed time (ajal) — "When their 
appointed time is reached, they can neither delay nor advance 
a single moment" (7:34) — and I became afraid that, God forbid, 
prevarication in these matters could be the cause of grave 
calamities, and that if [a person's life] were suddenly to come to 
an end with one of the most important religious [duties] left 
undone, then his death would be the death of the ignorant. 


[84] Thus, with sincere intention and firm determination, I 
noted down my innermost secrets of my thoughts and 


L 


fers to the Ismaili practise of taqiyya, precautionary dissimulation of 
belief in time of prosecution, which is sanctioned in the Qur'an (3: 28) and 
constitute a Shi'i practice. 
2. An allusion to the Prophetic tradition, 'He who dies without knowing the Imam 
of his time, dies the death of ignorance’ which is recognised by all schools. See 
Ibn Hanbal, al-Musnad, vol. 4, p. 96; al-Kulayni, al-Usül min al-kafi, ed. M. B. 
Kamara (Tehran, 1392/1972), vol. 342 and al-Qädi al-Nu'màn, Da á'im al- 
, vol. 1, pp. 25-27. For variation of this 
tradition see Sami Makarem's introduction to Abû al-Fawaris, al-Risila ff al- 
imāma (Delmare, N Y, 1977), p. 60. 
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submitted them, through the mediation of my respected 
friend, Before the exalted presence of the great governor, the 
assister of the state and the world, the king of all the chiefs in 
both the worlds, the pride of the human race, Muzaffar ibn 
Mu'ayyad,' may his elevated rank endure forever, whose 
kindness and diligence in protecting the secrets of sincere men 
(mukhlisän) was known to me; so that when the opportunity 
should present itself he would be able to bring my thoughts to 
the notice of that noble presence with the addition of whatever 
he might deem to be advantageous to me in the two worlds, in 
order that I should not have to hear the rebuke (khitäb) "return 
you back behind and seek for a light" (57:13) or be deprived of 
the answer of the brilliance and glittering effulgence of that 
sun of perfection. He [Allah] is the one who gives reply! 


[85] Before entering into the subject in question, there is a 
preliminary matter which ought to be mentioned however 
audacious it may seem. It is the following: in the exoteric 
aspect, it is the usual practice of those who feel some physical 
illness or pain to desire a physician who is an expert in the cure 
of different illnesses and pains, and to explain to the doctor 
their apparent condition from the time the disease was first felt 
right up to the end, so that when he comes to know the causes 
and the signs he can suggest the correct remedy and avoid 
what is contra-indicated. Likewise, in the [esoteric] truth, it is a 
condition for those who want a spiritual doctor to cure the 
secrets of incorrect ideas, which lead to total destruction and 
eternal perdition [of the soul], that they should do the same 


1. The 'respected friend' is most likely Salah al-Din [814] also known as Hasan-i 
Mahmüd-i Kätib see note 2, p.66 below. 

2. The term mu'ayyad (lit. ‘supported’) seems to have been a popular title among 
Ismailis, especially in the late Alamüt period. In the Mu'iniyya, Túsi addressed 
Nasir al-Din Muhtasham with the similar title of Mu’ayyad-i muzaffar, which led 
Muhammad-i Qazwini to conclude that Nasir al-Din and Muzaffar b. Mu'ayyad 
were one and the same person; but Mudarris Radaw does not agree with this in 
his introduction to TúsT's Majmü a-yi rasá il, p. 120. 
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thing. In the presence [of such a person], one should describe 
the story of his inner life from the earliest stage of thought and 
discrimination to the point where a [set of] beliefs is formed, so 
that he [the spiritual doctor] can make him aware of where his 
opinions are sound and where he has slipped up. So this most 
humble servant has followed this tradition and given some 
glimpses of the course of his life from the time when he first 
felt discernment appearing within himself up to the present 
day. Although the prolixity that I was trying to avoid proved 
inevitable, my expectation is that the source of bounty and the 
mine of liberality may bestow pardon and not chastise me for 
my unwillingly committed faults — God willing; He is the 
holder of generosity and the bestower of being. Now we shall 
begin to penetrate the subject at hand. 


[86] As a result of a predetermined decree and design (bi 
hukm-i tagdir wa ittifäg), 1 was born and educated among a group 
of people who were believers in, and followers of, the exoteric 
aspects of the religious law (sharTat). The only profession and 
vocation of my near relatives and kindred was the 
promulgating of the exoteric sciences. From the time that the 
faculty of discrimination began to stir within me, I grew and 
thrived listening to their opinions about both the fundamental 
principles and the derived rulings (usül wa fur) [of religious 
law]. I assumed that, apart from this way, there could be no 
other religious teaching or method. But my father — a man of 
the world who had heard the opinions of different kinds of 
people and had [received] his education from his maternal 
uncle, who was one of the attendants and students of the chief 
dai (dat al-duät), Taj al-Din Shahrastana’ — was less 
enthusiastic about following these regulations. He used to 
encourage me to study all branches of knowledge, and to listen 
to the opinions of the followers of various sects and doctrines. 


1. On al-Shahrastáni, see note 2, p.26 to the Introduction. 
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[87] Then it happened that one of the students of Afdal al- 
Din Käshi, may God have mercy on him, came to the region. His 
name was Kamal al-Din Muhammad-i Häsib,' who had acquired 
a first-rate knowledge in a variety of philosophical subjects, 
especially in the art of mathematics; he had previously been a 
friend and acquaintance of my father. My father suggested that 
1 should learn from him and frequent his company; so 1 began 
to study mathematics with him. 

Frequently, in the course of speaking, may God have mercy 
on him, he would deprecate exotericisms, and explain the 
unavoidable inconsistency of those who blindly follow the rules 
of the sharTat, and I would find his discourse appealing, but 
whenever I wanted to delve further into what he was saying, he 
would refuse, remarking: That which is the core and essence of 
the truth cannot yet be mentioned to you, for you are young 
and do not have experience of the world. If you grow up and 
are successful, seek for it until you attain it. Occasionally, as a 
piece of advice, he would say: It is possible that the truth [may 
be found] among people who are, in the eyes of the group that 
you know, the most contemptible people, and he would quote 
this verse [in which the unbelievers say to Noah]: "We see not 
any following thee but the vilest of us, in their apparent 
opinion" (11:27). Then he would say: You should not pay any 
attention to whether or not someone has an ugly appearance. 
If, for example, you find truth with the idolaters, you should 
listen to them and accept it from them. 


[88] In short, it became clear to me from being in his 
company that whatever I had heard or seen up to that time [on 
religious matters] was without foundation. 1 understood that 
the truth was in the possession of another group and that I 
would have to strive hard to attain it. Not long after this, 
worldly affairs required him [Kamal al-Din] to move away from 


1. On Afdal al-Din Kashi and Kamal al-Din Häsib, see note 1, p.27 to the Introduction. 
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the region. [Also at this time] my father departed this world, 
and 1 left my home in search of the truth, intending to acquire 
that knowledge which guides people to the happiness of the 
next world. Following the instructions of my father, I studied 
every subject for which 1 could find a teacher. But since 1 was 
moved by the inclination of my thoughts and the yearning of my 
soul to discriminate between what was false and what was true 
in the differing schools of thought and contradictory doctrines, 1 
concentrated my attention on learning the speculative sciences 
such as theology (kalam) and philosophy (hikmat). 


[89] When 1 first embarked upon [the study of] theology, 1 
found a science which was entirely confined to practices of the 
exoteric side of the sharTat. Its practitioners seemed to force 
the intellect to promote a doctrine in which they blindly 
imitated their ancestors, cunningly deducing proofs and 
evidence for such doctrine's validity, and devising excuses for 
the absurdities and contradictions it necessarily entailed. 

In short, I derived some benefit from enquiring into this 
science, to the extent that I came to know something of the 
divergence between the sects. I came to understand that [with 
regard to] the knowledge of truth and the attainment of 
perfection, on which happiness in the hereafter depends, men 
of intellect in one way or another were broadly in with each 
other, although not over the details, in affirming such truth 
and a hereafter. However, there was a primary disagreement 
about whether one could reach the desired objective solely 
through the intellect and [the application of] reason, or 
whether, in addition to these, a truthful instructor (mu allim-i 
sadiq) was required. All people are respectively divided into two 
branches: those who believe in reason (nazar), and those who 
[in addition to reason] believe in structuration (talîm), 
Moreover, those who believe in reason [alone] are divided into 
different schools — which is in itself a lengthy subject — 
whereas those who believe in [the necessity of] instruction are 
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a group known as the Ismäilis. This was my first acquaintance 
with the religion of the jamã'at.* 


[810] As the science of theology proved fruitless, except for 
[providing] an acquaintance with the positions of the 
adherents of [various] doctrines, I became averse to it, and my 
enthusiasm to learn [more about] it lost momentum. Then 1 
started [to study] philosophy. 1 found this science to be noble 
and of great benefit. I saw that among the groups [into which] 
mankind [is divided], the practitioners of this discipline were 
distinguished by their allocation of a place for the intellect in 
the recognition of realities, and by their not requiring blind 
imitation (taglid) of a particular stance. Rather, in most cases 
they build the structure of religion in accordance with the 
intellect, “except what God wills" (7:188). However, when the 
discussion reaches the desired objective — that is, the 
recognition of the True One (haqa), Exalted and High, and the 
knowledge of the origin and the return (mabda’ wa ma'ád) — I 
found that they were on shaky foundations in these matters for 
the intellect (agl) is incapable of encompassing the giver of 
intellect (wahib-i ‘aql) and the origins (mabadi) and because they 
rely on their own intellect and opinion, in this context they 
wander blindly (khabt-i ‘ashwa), and speak according to their 
own conjectures and whims, using the intellect [to arrive] at 
the knowledge of something which is beyond its ken. 


[811] To sum up, my heart was not satisfied with what they 
said in these matters, while my desire to attain the truth was 
not diminished. In my exposition, I shall mention some more 
aspects of this matter. Many benefits, however, were obtained 
from this investigation into philosophy, one of them being that 


1. Jamá'at, literary assembly, congregation or community. In Ismaili literature, 
from the early Alamüt period the word is always used for the Ismaili community 
in particular. 
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1 came to know that if in any existing thing a perfection is 
potential (bi al-quwwa), it cannot change from potentiality into 
actuality (bi-fiT) by itself without being affected by something 
outside itself, because if its essence were sufficient to bring that 
perfection from potentiality into actuality, the change would 
take not have tarried. Indeed, the attaining of that perfection 
would have been simultaneous with the existence of the 
essence. We can take bodies as an example of this: motion is 
[always] potential in them. Without the effect of something 
else, that motion is never actualised; otherwise all bodies would 
be in [perpetual] motion. But when another thing exerts an 
effect on a body, that potential motion (harakat) becomes 
actual. In this case the other is called the mover (muharrik) and 
the body is called the moved (mutaharrik). 


[812] Once this proposition had been established and my soul 
was satisfied of its truth, my attention was drawn to the point 
that was made in the science of theology, about the primary 
disagreement among mankind being as to whether knowledge 
of the truth is attainable solely through the intellect and 
reason, without instruction from any teacher, or whether, in 
addition to intellect and reason, an instructor is needed. Then I 
applied the [above] proposition to this situation and found that 
the truth lay with those who believe in instruction (ta limiyan), 
for knowledge and understanding in man is in itself [merely] 
potential, and its perfection can only be actualised in men of 
sound natures, [in whom] intellect and reason are to be found, 
when something external has exerted an effect on them. Thus, 
this perfection too can inevitably only be actualised by means 
of the effect of some other thing. [Accordingly], when that 
other thing bestows a perfection, the perfection [here] being 
knowledge (‘ilm), the bestower, in accordance with the previous 
law, is called the ‘instructor’ (mu allim) and the one on whom it 
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is bestowed is called the instructed (muta'allim), by analogy 
with the mover (muharrik) and the moved (mutaharrik).' 

It thus becomes clear that without the instruction (ta lim) 
of a teacher (mu allim), and the bringing to perfection (ikmal) by 
an agent of perfection (mukammil), the attainment of the truth 
is not possible; [it becomes clear] that mankind, with its great 
number and differences of opinion, is mistaken in its claim that 
the truth can be reached solely through the intellect and 
reason; and [it becomes clear] that the believers in instruction 
(ta'limiyan) are therefore correct. 


[513] Once this proposition had become clear, 1 began to 
investigate the religion of this group. But since I did not know 
anyone who could describe the nature of their doctrine 
objectively, and could only hear about their beliefs from people 
hostile to them, and since 1 knew that I could not rely on a 
person's prejudices about his enemy, 1 was unable to get to 
know [this group] as 1 should, and out of fear 1 was unable to 
disclose my secret. 


[814] In short, I spent [quite] a period of time thinking about 
this. Then, in the course of my intellectual quest, I frequently 
heard from those who had travelled to the [neighbouring] 
countries about the scholarly virtues of the auspicious master 
Shihab al-Din,? may God be pleased with him, and his deep 
insight into different fields of knowledge. Then I sought a 
suitable opportunity and, through the intermediary of a friend 


1. Hamid al-Din al-Kirmani makes a similar comment in the Rahat al- ag], p. 61: it 
is impossible for human soul, which is imperfect and in potentiality, to be 
actualised in the physical world, except through something which is actual in 
itself, complete in its essence and action. And since, among human beings, no 
one's soul is actual except those of the Prophets, their legatees and the Imams, 
and those who have been guided by them... the actualisation [of the soul] is 
impossible except through them." 

2. On Shihab al-Din, see note 1, p.29 to the Introduction. 
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who was in correspondence with him, 1 sent a letter containing 
two or three questions about those points in the discourse of 
the philosophers which I had found to be contradictory and 
about which I was perplexed. Then I was granted the honour of 
a reply from him, may God be pleased with him, in the 
handwriting of the master, the chief scribe, Salah al-Din Hasan,! 
may his glory endure, and in answer to the questions he wrote: 
“for a reason which can only be explained face to face, I am not 
[in a position] to convey any scholarly communication [in 
writing]." 


[815] Shortly after this, 1 took the opportunity, while on a 
journey from ‘Iraq to Khuräsän, to pass through the glorious 
territory of Gird Küh,’ may God the Exalted protect it, and for 
two or three days [I was able to be in his [Shihab al-Din's] 
company and hear something of the da'wat doctrines from his 
very mouth. I copied down his words and derived much 
[benefit] from them. Since, for several reasons which I need not 


1. Salah al-Din Hasan, also known as Hasan-i Saláh-i Munshi or as he calls himself 
in the preface to the Diwän-i Qd imiyyát, Hasan-i Mahmüd-i Kätib, was the 
personal scribe to Shihab al-Din. The Qd imiyyát is said to be in seven large 
volumes. | have seen a copy of the first volume, completed in 631/1233, 
consisting of approximately 150 folios. Incomplete at the beginning and at the 
end. A few of his poems are found in Abū al-Qäsim-i Kãshãnî's Zubdat al- 
tawärikh: bakhsh-i Fatimiyan wa Nizäriyän, ed. M. T. Dänish-pazhüh (2nd ed. 
Tehran, 13365/1987); and Khayr Khwäh-i Haräti, Fasl dar bayän-i shinäkht-i imam, 
ed. W. Ivanow, (3rd ed., Tehran, 1960), pp. 9-10. Mudarris Radawi in his 
introduction to Tiisi's Majmi'a-yi rasá'l, pp. 118-19 also cites Mir Khawánd' 
Rawdat al-safa’ (Tehran,1339s/1960) and Amin Ahmad Rãzî's Tadhkira-yi haf 
(Tehran,1340s/1961) for some of his verses. Tüsi acknowledges Hasan-i 
Mahmüd's collaboration in the compilation of Rawda-yi taslim and it is probable 
that the series of questions and answers which constitute the 28th 
‘representation’ of the Rawda was appended to the text by him. For details, see 
Badakhchani, Paradise, pp. 32-33 and 57-59. 

2. Gird Kúh or Gunbadán Dizh, about 18 kilometers from Dámghán on the main 
route between Khuräsän and western Iran, was the site of one of the main 
Ismaili fortresses. For further information, see Rashid al-Din, Jämi‘, vol. 3, p. 117, 
and Hodgson, Order, p. 186. 
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go into, the requisites tor staying with him and remaining in 
that place had not been prepared 1 journeyed on from there to 
Khuräsän. A few days later, I happened to see a copy, in 
mediocre handwriting and on old paper, of the Fusül-i muqaddas 
(Sacred Chapters) of [the Imam] ‘Ald Dhikrihi al-Salam,’ in the 
possession of an unworthy person who did not know what it 
was. Obtaining [the text] with a ruse, 1 occupied myself day and 
night with reading it, and to the extent of my humble 
understanding and ability, 1 gained endless benefits from those 
sacred words which are the light of hearts and the illuminator 
of inner thoughts. It loosed a little my sense of exploration 
(chishm-i tasarruf) and my eye of insight (dida-yi bätin) was 
opened. 


[816] Thereafter, my only desire was to introduce myself 
among the jamá'at when the opportunity presented itself. At 
that time, in accordance with my inward motivation, I made 
such strenuous efforts that finally 1 succeeded. Through the 
good offices of the exalted royal presence of Nasir al-Haqq wa 
al-Din,’ may God exalt him, and his compassionate regard for 
my improvement, I was granted the good fortune of joining the 
jama‘at and entry among the ranks of the novices (mustajiban) 
of the da wat, and thus my situation reached the point where it 
is now. 

The illuminated mind can gain naught save weariness in 
listening to this story. However, in recalling the analogy of the 
patient and physician, its narration seemed to me to be 
prudent. If God the Exalted is willing, [the whole narration] will 
be covered with the veil of forgiveness and heard with 
consideration. This [exposition so far] has been a description of 
the exoteric situation. 


1. On the Imam Hasan ‘Ald Dhikrihi al-Saläm, see note 2, p.30 to the Introduction, 
2. On Nasir al-Din Muhtasham, see note 3, p.30 to the Introduction. 
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[817] From an esoteric perspective, however, when I had 
reached a position where I could understand, by virtue of the 
proof cited above, that it was the followers of instruction who 
were correct, I concluded with no additional troublesome 
thinking that the true instructor can only be he who is the 
instructor of the followers of the truth.’ This person, through 
whose teaching souls move from potentiality to actuality, must 
therefore be the instructor of the ta limiyan [i.e. the Ismailis]. 


[818] Then my mind became preoccupied with considering 
what particular characteristics would distinguish that 
instructor from other teachers, and what his instruction would 
be like. With due submissiveness, I beseeched God the Exalted, 
may His adoration be magnified, to clarify and unveil this 
question, so that my heart might be appeased. Then I referred 
[myself] to the intellectual principles which I had already 
verified and the premises which had been made clear in the 
Fusül-i muqaddas. 1 combined them, asked questions from here 
and there, and held discussions and debates with [other] 
novices (mubtadiyän), until gradually, through the stages which 
I will explain, the scheme of beliefs (sürat-i i'tigádi), as will be 
mentioned later on, became clear in my mind. 


[819] First, it appeared to me that the instructor through 
whose mediation the potential perfection of the instructed soul 
is actualised must [himself] be in a state of actual perfection, 
because he who is not actually perfect cannot perfect others; 
and if that perfection had been potential in him and become 
actualised afterwards, he also would have been in need of 
another instructor. As necessity dictates (az jihat-i qat-i ihtiyaj),” 


1. TúsT's deduction is akin to Hasan-i Sabbàh's fourth proposition: ‘As the truth is 
with the first group, therefore, their leader is necessarily the leader of the 
truthful people. For details see al-Shahrastáni, al-Milal, pp. 203-207, Hodgson, 
Order, p. 332 and Badakhchani, Paradise, pp. 80-109. 

2. The ‘necessity’ alludes to the Qur'ánic assurance of guidance: ‘He said, our Lord 

= 
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this would either result in an infinite regression (tasalsul), or 
end up with a teacher who has always been in a state of actual 
perfection. The evidence for the existence of such a person 
among humankind can be deduced both from philosophy 
(hikmat) and revelation (sharrat). 


[820] As for philosophy, it has been stated by philosophers 
that the possessor of sacred powers (quwà-yi qudsî) has 
absolutely no need to acquire knowledge. Indeed, merely by 
focusing (iltifat) his soul without having to go through the 
process of the acquisition and active seeking [of knowledge] he 
will realise the sum total of realities and knowledges. As for 
revelation, it is maintained by the followers of the exoteric (ahl- 
i zahir) that the possessor of bestowed knowledge ('ilm-i laduni) 
receives it without the mediation of any instruction.' 

Consequently, the mind does not reject the necessity of the 
existence among human beings of an instructor who is the first 
among instructors and is absolutely perfect. The instructor [is 
necessary] in order that some may gain perfection through 
him, and others through them, so that the effusion of the 
supreme bliss (sa'adat-i nakhust) might encompass the next 
level gradually, according to the order and degree which are 
ordained by the wisdom of the first origin (hikmat-i mabda’-i 
awwal). 


is He who bestows creation on everything, and further gives [it] guidance." 
(20:50). 

. In contrast to acquired knowledge (ilm-i iktisabi), bestowed knowledge (ilm-i 
laduni) does not entail the hardship of learning. In the Rawda-yi taslim, pp. 39-40, 
while discussing the types of knowledge, veaks of bestowed knowledge as 
divinely-assisted knowledge (ilm-i tayid). He states that when someone 
approaches the universal teacher [ie., the Imam] with questions concerning 
recognition (ma rifat), unity (wahdat), etc., and if the teaching is conveyed in 
exoteric form in an orderly, graduated and relative manner, it is called 
instructive (talimi); but if it consists of esoteric knowledge and is learned 
instantly, it is called bestowed (laduni). 
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[821] When I passed this stage and another veil had been 
removed from my mind, 1 realised that the perfection to which 
the seeker directs himself is knowledge of the True One, the 
Exalted, the Most High, who is the origin of [all] beings. 
Between Him and the first instructor, whose knowledge of the 
True One, the Exalted, the Most High, is always actual (bi-fiT), 
there cannot exist any intermediary, because if an 
intermediary is posited [the first instructor] would first have to 
come to know the intermediary, and then through him the 
True One. Knowledge of the True One would also, therefore, be 
a [mere] potentiality in him, [waiting to be actualised] through 
someone else. If this were so, this other person would have to 
be the first instructor, not him. But since we have already 
supposed him to be the first instructor, so the first instructor is 
the nearest person to God, may He be praised and exalted. 


[822] it only remained for me [to understand] what his 
knowledge of God, May He be exalted, would be like. While 
contemplating this, I remembered that in philosophy, in the 
section on the soul (kitäb-i nafs), it has been proved that the 
most self-evident knowledge, the surest intelligible thing, is the 
knowledge that non-material beings have of themselves, in 
which reasoning and acquisition of knowledge play no part. 
Moreover, it has been demonstrated in logic, in the apodictic 
(kitab-i burhān),? that the only certain acquired knowledge (‘ilm- 
i yagini-yi muktasab) is that in which the effect becomes known 
through [its] cause. Whatever does not become known through 
a proof proceeding from cause to effect is not absolutely 
certain. In the case under consideration, where the discussion 
is about the philosopher's knowledge of the first cause (illat-i 
üla), he would have to admit that there can be no certainty 
about that which has no cause. 


e Ibn Sind, al-Shifä, ed. 1. Madkür and A. ‘Afifi (Cairo, 1956), pp. 248-250; and 
‘isi, Sharh al- ishärät, vol. 3, p. 30. 
2. 24. Ibn Sind, al-Shifä, pp. 58-92. 
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[823] Again, when the philosopher discusses the degrees of 
existents, he posits the first intellect (agl-i awwal), which is the 
first effect, as the closest being to the first cause. Necessarily, 
[the first intellect's] knowledge of the first cause is possible 
only because it is the first effect. But when [the first intellect] 
cannot be certain [in this knowledge], how could others expect 
certainty about it? Here, then, the philosopher has completely 
shut to himself the door on [reaching] the knowledge of God, 
which is in truth a disturbing and deplorable situation. This is 
one of the problems I mentioned at the beginning, which 
resulted in my dissatisfaction with the principles of the 
philosophers for arriving at the knowledge of the True One. 

The aim of setting out these arguments here is not to show 
up any weakness of the philosophers; it is rather to show how 
my recollection of these points demonstrates that the level [of 
knowledge] of the first instructor cannot be the level of the 
first effect, in order that his knowledge of the True One, the 
Exalted, the Most High, may be the noblest knowledge. 


[824] Here it is necessary to consider whether or not there 
can be any intermediary at all between the first effect and the 
first cause. Among most people of discrimination and reason, it 
is commonly held that there can be no intermediary between 
the first effect and the first cause. Now the ta'limiyan believe 
that all beings issue forth from God, the exalted, who is the first 
origin (mabda’-i awwal), through the mediation of something 
which, in the terminology of this jama'at, is called His command 
(amr) or His word (kalima). [According to them] the first cause 
of the universal intellect (‘aql-i kull), which is the first effect, is 
God's command, because God is altogether beyond (munazzah) 
cause or effect. It is of [crucial] importance to grasp this point, 
to verify [its] truth and to eliminate falsity, because those who 
do not realise that it is true remain veiled from the knowledge 
of the True One. Indeed, whoever thinks over this discussion in 
fairness will realise that he must come to exactly this verdict, 
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as explained by the followers of instruction (ashab-i talîm) 
about this matter of which he is ignorant, And this is because 
the philosopher says that from the real one (wähid-i hagiqi) 
there comes forth only one entity.’ For example, if two 
existents were to issue from it at the same time, the aspect 
from which the first existent issued would be different from 
the aspect from which the second issued. Thus, if these two 
different aspects were included in [the absolute unity of] His 
essence (mähiyyat), He would no longer be the real one. And if 
the two aspects were external to [the real one], then the 
discussion about their origin would be concerned with how it is 
possible for two postulated existents to emerge [from it]. Since 
both these arguments are invalid, it is obvious that two 
existents cannot possibly come forth from the real one at the 
same time. It follows therefore that the first effect is one, and 
this is the first intellect. 


[825] This explains the philosopher's view, but after this he 
forgets [the principle] which he knew that when only one 
existent comes forth from the real one, it comes forth in every 
respect from the one aspect [of its unity], for if the production 
of two existents necessitates that there be two aspects, the 
production of one existent requires that there be one aspect. 
Thus, if they do not admit this [one] aspect, through which the 
first effect has come forth from the first origin, it must mean 
that no existent has issued from it, and hence nothing has 
come into existence [at all]. it is thus demonstrated on the basis 
ofthe philosopher's own arguments, which he must admit, that 
the existence of this [one] aspect is necessarily proven, but 
because of his negligence of this point, the path to the 
recognition of God has been barred to him. 


1. For more details, see Tiisi, al-Risäla fi al-ilal wa al-ma lülát, printed together with 
Talkhis al-muhassal (Tehran, 13955/1980), pp. 509-15. 
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[826] However, the instructor who did not neglect this 
aspect named it the ‘command’ (amr) or the word (kalima), in 
accordance with the verse of the Qur'an: “verily, His command, 
when He desires a thing, is to say to it 'Be' and it is" (36:82). 
This verse makes it clear that the issuing forth of existents 
from God depends on the command Be (kun), with the word 
verily (innama) in Arabic pinpointing [the scope of the 
expression], thereby making clear that the command is an 
expression for that word. The proof for the existence of this 
aspect, which only the people of ta lim have established, can 
also be deduced from philosophy and revelation (sharTat). 
However, those who cling to only the exoteric aspects of these 
two methods remain deprived of, and veiled from, the 
knowledge of it. 

There is no doubt that this aspect, the command or the word 
[of God] is not something additional to His sacred essence, in so 
far as He is He, the Exalted — otherwise another intermediary 
would be required for the origination of that one [i.e., the first 
intellect] — but from the point of view where [the command] is 
the cause of an effect, it is something additional. This 
additional entity, in reality, is the cause of the first effect, 
because cause and effect are two concatenating (idafi) entities, 
in so far as there can be no cause without a corresponding 
effect and no effect without a corresponding cause. Whatever is 
relative is within the scope (hayyiz) of opposition, because 
opposition can only exist between two things, and duality is 
plurality. 


[827] Thus, where there is [a concatenation of] cause and 
effect, there is no escape from plurality, but plurality cannot be 
allowed for the first origin of existents, since plurality cannot 
exist without unity. Such being the case, the first origin, the 
True One, may His name be exalted, cannot, in so far as He is 
the first origin, be attributed with cause or effect, existence or 
non-existence, temporality or eternity, necessity or contingency, 
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nor any of the other kinds of opposition, contradiction or 
concatenation. He is more glorious and exalted than to be the 
fount of two opposites, the origin of two contraries, the source 
of unity and plurality, the cause of the absolvement (tanzih) and 
non-absolvement (là tanzih) [of attributes]. He is beyond any 
attribute by which something could be qualified, whether it be 
non-existent or existent, negative or positive, relative or 
absolute, verbal or incorporeal (lafz ya ma'nawi). He is beyond 
[all this], and also beyond the beyond and so forth. 


[828] There is no doubt that no one maintains such pure 
unity (tawhid-i sirf), such unconditioned absoluteness (tanzih-i 
mahd) [of God], except the ta limiyan; and none of the adherents 
of [the other] sects, nor any of their leaders, except the 
instructor of this group, has been able to go to the extent of 
unveiling this secret. This is because others talk about 
possibilities (nashäyad buwad wa shäyad buwad), whereas he 
speaks from the position of I recognise You, and You are my 
Guide to Yourself." 

From this [discussion], it becomes clear that, in the 
terminology of the philosophers, it is an error to speak of the 
first cause in relation to God, but it is correct to apply it to His 
command which is the source of all existents. In fact, whatever 
attribute has been ascribed to the first cause by distinguished 
philosophers and people of knowledge (ahl-i ma'rifat) among 
the men of intellect, is a reference to His command, one facet of 
which is directed to the world of pure, eternal unity, the other 
to the world of multiplicity and contingency; but God as such is 
free from, and exalted above, both these facets. As has been 
expressed in the words of [one of] the leaders of the truthful 
people (pishwä-yi muhiqqan), may the mention [of his name] be 


1. This tradition, attributed to the Imam ‘Ali b. Abi Talib, asserts his unmediated 
knowledge of God, as described by Tüsî in [S 20-21]. For similar expressions, see 
Majlisi, Bihar al-anwär (Tehran, 1956-1972), vol. 3, pp. 270-274. 
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hailed, whatever pertains to God, pertains to us.’ However, the 
man of truth must not succumb here either to exaggeration 
(ghuluww) or to underestimation (tagsir), because the pitfalls 
are many and the straight path, the true religion of God, which 
proceeds between underestimation and exaggeration, is 
narrower than a hair and sharper than a sword-edge.? 


[829] In connection with this [matter], a story from my own 
past experience has come to my mind. Although it may prolong 
this discourse, I shall relate it, so that, God willing, in 
accordance with the vindication proffered at the beginning, I 
may receive the necessary guidance. 

At that time, when I had not yet joined the jamá'at, and had 
not yet acquired much understanding of the true religion 
(madhhab-i haqq), 1 was engaged in dispute with a jurist (faqih) 
in Jájarm.* In the course of the debate, the jurist denigrated the 
Ismailis. 1 asked the reason for this, and he said that they 
considered the Imam to be God in referring to their Imam with 
the words ‘our lord’ (mawlana) which, in their opinion could not 
be used except [to address] God. Sometimes the say mawlänä 
‘Alî or mawlánà Muhammad, and sometimes [when addressing 
God] they say and write, O Allah (Allahumma) mawlana, and so 
on. They seek from this mawlànà what should be sought 
through prayer from God. 

I said that if he were to consider the matter fairly, [he 
would find that] the foundation of their belief (ga'ida-yi 


1. Attributed to the Imam Muhammad al-Bágir in Zahid "Ali, Hamäray Isma‘ilt 
madhhab ki haqiqat our us ka nizäm (Hyderabad, 1373/ 1954), p. 37. The meaning 
of this tradition is suggested by TúsT in the passage that follows [829]. 

. In Shi'i theology, the notion of true faith as a process between ‘underestimation! 
and 'exaggeration' is based on a number of Prophetic Traditions concerning 
love and hatred for the Imam ‘Ali, which are cited in Majlisr's Bihar al-anwár, vol. 
39, pp. 246-334. In TúsTs works, this topic is discussed under the heading of 
‘solidarity and disassociation,’ on which see the Introduction, p. 51. 

3. Jajarm, now a small-town south-east of Bujnurd in Khuräsän. 
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madhhab) is that, since God cannot be recognised except 
through the Imam, the relationship of the Imam to God in 
respect to his guidance is like that between a name and what it 
names.’ Do not ordinary people (ahl-i urf) use the same word 
both for the name and the named? They call Zayd 'Zayd' and 
also call his spoken or written name Zayd. It is because of this 
that one group” have imagined the name to be the same as the 
named. Thus, if the Ismailis use the name of God [i.e., mawlana] 
for that person who is the guide to God, they are not deviating 
from the rules of the philologist or from customary practice. 
For this reason, they are not guilty of exaggeration, and 
vilification is not appropriate for them. The jurist could give no 
reply to this argument, because this vindication [of the 
Ismailis] was altogether pertinent. Let us return to where we 
left off. 


[830] Thus, in terms of the implication of these principles, it 
became clear that there is a degree higher than that of effects. 
This is the degree of the [divine] command, which is the first of 
all causes and the origin of [all] degrees. On the one hand, it is 
an intermediary between the Creator and what is created, on 
the other, it is the final degree, the [point of] return of [all] 
beings, and the last of [all] existents, and from another aspect 
man's knowledge of God, from the position that he stands in, 
that is, from the aspect of absolute unity, is the knowledge of 
God by God (ma'rifat-i khudä bi khuda), within the limits of the 
knowledge [implied in the verse]: "God bears witness that there 
is no God except Him" (3:18). This is the noblest degree of 
certainty, the most perfect mode of knowledge, unlike the 


1. Nasir Khusraw makes a similar comment in the Wajh-i din, p. 127: “The Imam of the 
time is the name of God, so is the legatee [ie. Imam 'Ali] and the Prophet, each in 
their own time ..' because God is recognised through them. See also Ja'far b. 
Mansiir al-Yaman, Kitáb al-kashf, ed. R. Strothmann (London, 1952), p. 109. 

. The group Tüsi refers to are the Ash'arites who maintained that the divine 
names (asma) or attributes (sifat) are coeternal (gadim) with God. 
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knowledge of cause through effect which does not give 
certainty. For the truth about knowledge is, as they have said: 
“we have not known You as You should be known," [and in the 
words of the Qur'an]: "They do not apportion to God what he 
deserves" (39:67). 


[831] In the sciences of truth ('ulüm-i hagiqi), it has been 
perceived that beyond the world of the senses there is another 
world, that of the intellect, which is related to the former in the 
same way as the soul is to the body. This is why it is called the 
spiritual world and the other one is called the physical world. 
Corresponding to each sensible thing in this world is an 
intelligible entity in that world, and corresponding to each 
person here is a spirit there, and corresponding to every 
manifest thing (zähir) here, is a hidden one (bätin) there. 
Similarly, corresponding to every intelligible entity there is a 
sensible one here, and corresponding to each sprit there is a 
person here, and corresponding to each hidden entity there is a 
manifest one here. That intelligible entity is the source (masdar) 
of this sensible one, and this sensible thing is the manifestation 
(mazhar) of that intelligible one. 

For example, if there were a sensible thing here which did 
not have an intelligible entity corresponding to it there, its 
appearance would be a deception, like a mirage or the 
hallucinations from which the delirious or the melancholic 
suffer. Just as a derivation (far) cannot exist without a basic 
principle (asl) [from which it is derived], one should suppose 
that an intelligible entity which did not have a sensible entity 
here corresponding to it would be purely fanciful or imaginary 
with no reality at all, for no existent can be left floating free 
(mu'attal). Both the perceptible realm (shahädat) and the 
imperceptible realm (ghaybat), the creation and the command, 


1. A tradition attributed to the Imam ‘Alf in Majlist, Bihar al-anwar, vol. 3, pp. 13-14, 
and Rajab al-Bursi, Masháriq anwar al-yagin (Tehran, n.d.), p. 112. 
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have been disclosed in the word of the revelation, that is to say 
the two worlds, the physical and the spiritual, 


[832] As for the word of the exalted Creator — which is the 
sustainer of existents in the world and that by which each of 
them reaches its perfection, originating from it and returning 
to it — if it had no connection (ta alluq) to the sensible world, 
the latter would never have come into existence. Since there is 
such a connection, which is of the same kind and therefore has 
to be perceptible to the senses, the command and the word 
must inevitably be manifest in this world, and the locus of its 
manifestation (mazhar) must be in the form of an individual 
human being who appears to be like other humans, [one who] 
is born, grows old and succeeds the one before him in a 
continuous line, so that existence [of the commander] will be 
preserved in perpetuity [among mankind]: "And had We made 
him an angel, We would have certainly made him [appear as] a 
man, and disguised [him] before them in garments like their 
own” (6:9). 

In the world of pure spirituality, it [the command] is the 
possessor of infinite knowledge and power; all forms of 
knowledge and perfections pour forth from it upon the 
intellects and souls: "We were shadows [of God] on the right- 


1. The second part of this Qur’anic verse (6:9) has been variously translated as 
follows: (i) 'And We should certainly have caused them confusion in a matter 
which they have already covered with confusion’ (Yusuf Ali); (i) ‘And [thus] 
obscured from them [the truth] they [now] obscure’ (Pickthall); (iii) ‘And thus 
we would only have confused them in the same way as they are now confusing 
themselves (Muhammad Asad). Although the word labasa has various 
meanings, it is hardly acceptable to assume that God would cause them 
‘confusion’ or ‘obscure’ the truth from them, but rather, as Asad says in his 
footnote, ‘since it is impossible for man to perceive angels as they really are, the 
hypothetical angelic message-bearer would have to assume the shape of a 
human being.’ Tüsi did not translate this verse into Persian, but the form and 
context of the expression he uses suggests the reading: ‘the manifestation of the 
command is in the disguise of a man like any other and dressed before them as 
they are dressed.” 
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hand side of the Throne and the angels praised God, through 
our prayer." This being is the command; or the word of God, its 
rank is higher than that of possible things and effects, both of 
which are obedient and subservient to it: “None is there in the 
heavens and the earth but comes to the All-merciful as a 
servant” (19:93). And from that high position, it is above both 
the worlds; free and absolved from [the oppositions of] unity 
and multiplicity, similarity and differentiation, reality and 
relativity (haqiqat wa idafat): “glory be thy Lord, the Lord of 
majesty. [He is] above what they describe” (37:180). And 
through it, any perfection that exists potentially in souls and 
individuals in the two realms is brought from potentiality to 
actuality by the light of its instruction and the illumination of 
its guidance: “[Our Lord is He] who gave everything its 
existence, then guided it" (20:50). Since in the beginning the 
existents came forth from the Command and by it attain their 
perfection, it is their origin (mabda') and to it is their return 
(ma‘ad); it is the first (awwal) and the last (akhir), and in it the 
circle of existence (da ira-yi wujüd) is completed: “He is the first 
and the last, the manifest and the hidden; He has knowledge of 
all things" (57:3) 


[833] [The commander], therefore, has necessarily three 
aspects: first, he is a person like any other; second, he is the 
cause, the instructor, the perfect one, and the others are his 
effects, the instructed, those who are lacking in perfection; and 
third, ‘he’ is ‘he’ [i.e., complete by] himself, and nothing other 
than him is worthy of being the 'name' for the cause of 
existence. The case is such that the three realms, which the 
people of the da'wat have named the realm of similitude 
(mushäbahat), the realm of differentiation (mubäyanat) and the 


1. Al-Bursi quotes these words as a Prophetic Tradition in the Mashárig, p. 40. See 
also Tüsi, Akhläg-i Muhtashami, p. 20. 
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realm of unity (wahdat), refer to these three aspects." 


[834] The proof that the human species is distinguished from 
other simple and composite species of the sensible world by the 
manifestation of [the command] among them is this: according 
to philosophers, the human being is the noblest in the whole of 
existence, because he is nobler than the other three kingdoms 
[i.e., mineral, plant and animal], and the three kingdoms are 
nobler than the elements [i.e., earth, water, air and fire], and 
the elements are nobler than their own corporeal bases, that is 
to say, matter and form. Thus, the noblest source has revealed 
itself in the noblest manifestation. 


[835] On the evidence of the revealed law (sharTat) and the 
exoteric side of revelation (tanzil), the trust (imänat) which the 
heavens, the earth and the mountains were unable to accept, 
was accepted by mankind: "We offered the trust to the heavens 
and the earth and the mountains, but they refused to carry it 
and were afraid of it; and man carried it. Surely he is unjust, 
ignorant" (33:72). It was [only] after accepting this trust that 
humankind deserved the prostration of the intimate angels 
(malä’ika-yi mugarrabin), who are the noblest in creation: “And 
when We said to the angels 'Bow down to Adam' they bowed 
down, except Iblis" (2:34). They testified to the descent of the 
manifestation of the person of divine knowledge (shakhs-i 
ma’rifat-i bart) among the individuals of the human species 
when he appeared before them, and not among any other 
species of existents. And since his appearance in this world is 
because he is its perfection, as long as the world remains it can 
never be devoid of him: 'If the earth were devoid of the Imam 


1. For details on these three realms in Ismaili literature, see Haft bäb-i Baba Sayyidná, 
ili Treatises (Bombay, 1933), pp. 26-27; Khayr 
Khwah-i Harãtî, Fas! dar bayün-i shinäkht-i imam, Pers. text, pp. 30-36; Rawda, Pers. 
text, pp. 42-43, 55 and 98-99; as well as Hodgson, Order, pp. 173-174. 
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even for a short time, it would be convulsed with all its 
inhabitants." 


[836] It is also necessary that the people should have access 
to him or the lights of his guidance, otherwise they would be 
deprived of attaining perfection and the usefulness of the 
manifestation would be rendered futile. Since it is necessary in 
the world of similitude that human beings should maintain 
relationship, and succeeding one another happens through a 
recognised relationship ('alaga), once this relationship which 
indicates continuity and succession (ittisal wa ta'üqub) is 
disregarded, the means of knowing him will also be closed to 
the people. The relationship can only be of two kinds, spiritual 
and physical. The spiritual relationship is the clear 
appointment (nass) of one by the other, and the physical 
relationship is that of the child to father by way of succession. 
Through these two relationships, the close affinity between 
these individuals becomes known, and the trace (athar) [of the 
revealed] word "He made it a word enduring among his 
posterity" (43:28), and of the decree (hukm) "The offspring, one 
of the other" (3:34), becomes clear. By testifying to these two 
proofs of birth and clear appointment, all the inhabitants of the 
world have access to the individual who is the locus of the 
manifestation of that light. 


[837] However, for the elite (khawáss) there is another sign, 
which is one of the vestiges of the world of unity (álam-i 
wahdat), and this is his uniqueness in the claim of ‘I know God 
through God and I lead people to God,' This claim and call are 
vouchsafed to no one but him, so that from all the realms of 
being there may be testimonies to his eternal unity and the 


1. This Prophetic tradition, in its different versions, is a recognized Shi'i tradition. 
See al-Kulayni, al-Usül mín al-käft, vol. 1, pp. 332-4, and Khayr Khwäh-i Haráti, 
Kalám-i pir, ed. and tr. W. Ivanow (Bombay, 1935), pp. 26,61 and 74. 
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proof (hujjat) of God among the people may be fulfilled: “Say, to 
God belongs the conclusive proof" (6:149). Thus, with these 
premises and propositions, the rank of the first instructor and 
the particular characteristics by which he is distinguished, such 
that he is absolutely perfect whereas others are imperfect and 
in need of him to perfect them, becomes clear. 


[838] It remains to see what his teaching is, and how people 
can attain perfection through it. At this point, after much 
deliberation and thought, and going back to an examination of 
the sayings of that eminent one [i.e., Fusül-i muqaddas], the 
following points impressed themselves upon my mind. 

Firstly, as the philosophers have explained, absolute certainty 
cannot be achieved by reasoning from effect to cause; but since 
the highest state [of knowledge] for the speculative rationalists 
(ahl-i nazar) is to know cause from effect, no rationalist can come 
to know God. Also, since knowledge, according to the 
rationalists, is a picture (mithal) or form (sürat), produced from 
what is known in the mind of the knower, and since any picture 
or form which is thus produced is different from that which is 
known, the subject's knowledge must, in reality, be his own 
estimated form (sürati mawhüm) and not what is actually 
known. For this reason, it has been said: 'Everything which you 
distinguish by your estimation, even in its most precise 
meanings, is turned away from Him and returned to you: it is 
fabricated by you and created like you." 

Since worship depends on knowledge and [human] 
knowledge is like this, what must worship be like? "Surely you 
and that which you worship apart from God are fuel for hell; 
you shall go down to it" (21:98). Such is the ultimate stage the 
rationalist reaches in his quest for perfection. 


to the Imam Muhammad al-Bägir. See Fayd Kashani, Kitab al-wäft, ed. 
'ehran, 1375/1955), vol. 1, p. 89, and Muhammad Rida al-Muzaffar, 
\dmiyya (Cairo, 1391/1971), p. 14. 
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[839] The followers of talim, however, believe in the 
principle that everyone, whatever his degree may be, should 
know his own instructor, who in turn knows his own 
instructor, [and so on] to the first instructor, who knows God 
through God. As a result, everyone comes to know God through 
God. Likewise, in the Fusül-i muqaddas it is written: 'Everyone 
must recognise God, Exalted and High, through my recognition, 
because I am the person of His recognition (shakhs-i ma'rifat), 
and become a monotheist (muwahhid) through my monotheism, 
so that the reality of knowledge (ma'rifat), union (ittihad)' and 
oneness (wahdat) comes completely into existence, and the 
reality of worship becomes evident.' The evidence for such a 
judgment in the revealed law and the exoteric aspect of 
revelation is the text (nass) of the Qur'an: "Those are they 
whom God has guided, so follow their guidance" (6:90). And 
there is also the fact that in the realm of the Shari‘at, knowledge 
of God is not judged by the mere profession of the formula 
‘There is no god but God,’ unless the confession of ‘Muhammad 
is His Messenger’ is added to it. 


[840] From the point of view of philosophy and rational 
thought, since both the worlds, the manifest (zahir) and the 
hidden (bätin), are connected with one another, whatever is 
real (bi'ayn) there has its trace (athar) here, and whatever is real 
here has its trace there. One can therefore make deductions 
about the state of that world from the state of this world. 
Reflection about this world makes it clear that matter is 
perpetuated through form, for no matter (mädda) can exist 
without form (sürat), and that the multiplicity and 
differentiation of matter too is caused by the multiplicity and 
differentiation of form, because matter [whatever form it 
takes] is, in reality and essence, always the same. Consequently, 
whenever differentiation between these forms is eliminated, 


1. The term ittihäd was amended in Mudarris Radawr's edition to tawhid. 
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they become one with each other. For example, between the 
form of water and the form of air there is differentiation and 
multiplicity. But if water is stripped of its watery form and 
takes an aerial form [steam], it becomes one with air and there 
remains no differentiation between them. 

It is the same in that [hidden] world where souls, despite 
their various ranks, emanate from one origin and share in the 
same essence (mahiyyat), but they are perpetuated [individually] 
by virtue of the forms they acquire, which is the cause of their 
coming into this world. So if the form which is represented in 
the soul of the disciple is identical to that which is represented 
in his instructor's soul, and if his position is such that he knows 
God through the knowledge of his instructor, his departure 
towards the hereafter will be straightforward and there will be 
no differentiation and multiplicity between their souls; and 
when the veil is removed, he will reach his instructor and be 
united with his oneness, and then he [the disciple] will have 
reached [the abode of his] return. 

However, if there is differentiation in the forms of the two 
souls, such that [in] acquiring the form of the soul the disciple 
follows his own opinion and desire, or blindly imitates someone 
else who has followed his own opinion and desire, he remains 
in the darkness of purgatory (barzakh), covered by the veil of 
multiplicity, which is the shadow of existence, [as mentioned in 
the verse]: “No indeed; but upon that day they shall be veiled 
from their Lord” (83:15). 


[841] In this world, no one who seeks something can reach 
his goal unless, first of all, he has some capital of the same kind 
as that which he seeks, and subsequently makes the necessary 
effort. For example, unless a farmer sows seed and cultivates 
the land, he cannot reap any harvest; if a merchant has no 
capital and does no business, he makes no profit; unless a 
hunter provides himself with bait and stalks his prey, he 
cannot catch anything; and so on and so forth. 
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Similarly in this world, the seeker after perfection should 
obtain a favour from the primordial decree (hukm-i mafrügh), 
which is equivalent to the merchant's capital, that is, [the favour 
of ] having a pure soul and a sincere heart, as it is said in [the 
verse] "Except for him who comes to God with a pure heart" 
(26:89); and [he should] acquire something from the subsequent 
decree (hukm-i musta'nif), which is equivalent to the merchant's 
profit, that is, an act of submission (taslim) based on insight 
(basirat) — “And whosoever submits his will to God, being a doer 
of good, grasps the firmest handhold" (31:22) — and [he should] 
yoke both of these together and immerse the subsequent in the 
primordial, [for then] he will attain the degree of perfection 
[indicated in the verse]: "Theirs is the abode of peace with their 
Lord, and He is their protector (wali)" (6:127). 

Here [in the physical world] this capital is a kind of premium; 
there [in the spiritual world] the believer's descent was created 
from the light of the recognition (marifat) of the True One: ‘the 
believer has been created from the light of God, and ma'rifat is a 
light which God has cast into the heart." If in the beginning, the 
believer had not been created from the light of God, he would not 
get as far as the return (ma ad) as is implied [in the words] ‘When 
God gives the command, He knows it," since in the return things 
go back to whence they started. 


. The terms ‘primordial decree’ and ‘subsequent decree’ are related to the notions 
of ‘primordial past’ (mafrügh), i.e., the realm of predestination, and ‘subsequent 
future’ (musta‘nif), ie. the realm of free will. According to Shi'i theology, 
mankind dwells between these two realms. What Tüsi means in this passage is 
that a person's spiritual perfection depends on divine grace as well as personal 
effort, Al-Shahrastani, in his commentary on the Qur'an, Mafätih aLasrür 
(Tehran, 13685/1989), pp. 21 (b)-23(b), dedicates a full chapter to the 
explanation of these principles. See also, Tüst, Rawda, Pers. text, p. 9, and Risäla- 
yi jabr wa qadar, pp. 25-6. 

. Attributed to “Ali and other Shi'i Imams, in al-Kulayni, al-Usül min al-käft, vol. 3, 
pp.3-10. 

. Attributed to the Imam Ja'far al-Sädig. See al-Bargi, kitab al-mahásin, ed. M. 
Urmawi (Qumm, 13315/1952), p. 131; al-Kulayni, al-Usül min al-käft, vol. 3, pp. 3- 
9; and Ti 
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[842] To sum up, from these premises and the testimonies of 
intellect and religious law (‘agli wa shar’), it became evident to 
me that the final steps on the path of the seekers after truth is 
to be blessed with success in knowing their instructor and in 
becoming knowledgeable through his knowledge, as is 
expressed in the Fusül-i muqaddas: ‘Knowledge of God is 
[through] knowledge of the Imam." 


[843] When I reached this stage, I realised that the result of 
my effort and the end of my search was that submission (taslim) 
which is required by the religion of the followers of ta'lim. "But 
no, by thy Lord, they will not believe until they make thee [the 
prophet] the judge regarding the disagreement between them; 
thy verdict, but shall surrender in full submission" (4:65). Up to 
this point, this spiritual traveller had been in the position of 
reliance on his own judgment; he had been using his own 
thought, reflection and reasoning, so that through intellectual 
education he might seek the original instructor (mu‘allim-i asli); 
he had been looking with the truth (hagg) for the one who 
spoke the truth (muhiqq). 


[844] Now that I have come to know that unique person who 
is the man of the epoch, the Imam of the age, the teacher of the 
followers of talîm, the locus of the word (mazhar-i kalima), and 
the person who enables one to recognise God (shakhs-i ma'rifat-i 
khudä) praise be to Him, and having now surrendered to the 
fact that he is the [real] instructor, the truthful one, the ruler 
(hakim), and having attained the status of submission, having 
utterly abandoned my own will, and having arrived at the 
realm of learning and subjection, [I realise] that my recognition 


1. These lines from the Fusül-i muqaddas are cited as a Prophetic Tradition by Khayr 
Khwah-i Harātī in his Kalim- pir, Pers. te 1, 24, 26ff. Similar expressions 
are found in al-Mu'ayyad fi al-Din al-Shir än, ed. M. Kamil Husayn (Cairo, 
1949), pp. 72 and 199-210. See also note 2, p.59 above. 
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and knowledge are to be that which my teacher says are [true] 
recognition and knowledge, and everything else is pure 
unknowing and ignorance. Proof and demonstration are to be 
what he says are [correct] proof and everything else is doubt 
and error. Religion and obedience are to be that which he says 
are [true] religion and obedience, and everything else is 
irreligion (bi dini), unbelief and innovation (bid'at). Whatever 
comes from myself, my personal opinion, desire, speculation, 
intellect, knowledge and insight [and which is contrary to his 
teachings], is deviation (dalalat) and whatever comes from him 
is the straight path, true faith and guidance. 


[845] Since the circumstances of this world are [always] 
changing, if at a certain time or under certain circumstances, 
the speaker of truth (muhiqq) should show himself to mankind 
in a different form, express himself differently, manifest the 
truth differently, or institute the divine law differently [from 
that of his predecessor], it would not mean that there is any 
difference in his truthfulness (muhiqqi), because [in his essence] 
he is free from transformation and alteration (istihäla wa 
taghyir). Transformation and alteration are the necessary 
attributes of this world, and appear as such in the eyes of the 
people of this realm. 


[846] If at all [the seeker] thinks that he is independent unto 
himself by dint of these changing external circumstances, he 
has not yet reached the rank implicit in the verse: "Then they 
shall find in themselves no impediment touching thy verdict, 
but shall surrender in full submission" (4:65). Nor will his 
submission be [true] submission, because he has not yet 
acknowledged the sovereignty [of the Imam] which is the 
sovereignty of the absolute ruler (sulta-yi hakimi). And these are 
conditions for recognition (ma'rifat). 


[847] However, concerning obedience and physical actions, 
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the follower of this way will always be watchful, anticipating 
the sign and order of the ruler. For his sake the follower will 
give up his own self, so that he might not desire anything but 
what he [the Imam] has done, and might not do anything 
except what he has ordered, for he is the real ruler and 
disposer. By way of an example, in man the soul is the ruler and 
administrator of the body; if the soul wishes the hand to move, 
the hand cannot follow its own will or hesitate, but must obey 
the soul. If there is a delay in performing that movement, it will 
be due to some disorder in that person's temper, or some 
disease or illness in his hand. Similarly, every craftsman has 
tools and appliances by means of which he is able to 
demonstrate his craftsmanship; if they do not work properly, 
that will be due to some defect or imperfection in them. 


[848] Now man, who is a part of the universe, stands in 
relation to the command of the administrator and ruler as do 
the organs and limbs [of the body] in relation to the soul. 
Indeed, he is akin to the tools and appliances which are at the 
disposition of the craftsman. To the extent that he may sense 
even a speck of self-determination, free-will, desire or dislike, 
any wish to reconsider or interpret the reasons for right and 
wrong, or to think that things should be like this or that [in 
contradiction to the command of the instructor], he should 
realise that this is the result of some imperfection in his 
essence, some illness in his soul, or some incompleteness in his 
beliefs. We seek refuge from that in God. When he is cured of 
such shortcomings and sicknesses, he will have reached the 
degree of the intimate angels "Who disobey not God in what He 
commands them" (66:6). Indeed, he will have left the realm of 
multiplicity for the world of unity, and to the question "Whose 
is the kingdom?' He has heard there the answer "That of God, 
the One, the Omnipotent" (40:16). 


[849] To be brief, once this form [of belief] had taken up its 
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abode within me, much of the curiosity and pursuit of the 
irrelevant which I practised before, when I would run after 
schools, opinions and confessional bigotry, was cast out and all 
the inconsistency in the attitudes that 1 was witnessing among 
the followers of the sharřat and the dispute between the 
exotericists, with its consequences, disappeared completely, 
because 1 realised that all opinions were branches of one root, 
that all were false, that all religious doctrines have come from 
one source (shakhs) and that they were all true in their own 
time and place: “Falsehood does not have a beginning, nor will 
it return" (34:49). 


[850] Despite the fact that in every age some people have 
remained ignorant of a point and have been covered by a veil, 
the true religion (din-i haqq), the straight path (rah-i rast), which 
is free from all change, transformation, multiplicity and 
contradiction, has always been and always will be the one 
religion and the one path: "There is no changing the words of 
God" (10:64). But, in every age, according to the dictates of 
divine wisdom and the providence of God, a command 
emanating from God reaches humankind, a command which 
consists of the promotion of good deeds and a discourse on 
what is charitable and virtuous. In respect to this, humankind 
takes up two religious attitudes: one group accepts it and 
submits to it, whether willingly or unwillingly, and this group 
is referred to as, for example, [the followers of] Islam; but 
another group refuses to accept it, following the practice [of 
Iblis who said] "I would never prostrate myself before a man" 
(15:33), and they show themselves to be rebellious; they are 
called [the followers of] unbelief (kufr). Then the first group 
[i.e., those who have accepted the revelation] divides into two 
groups: one who attends to the command (farman), the other 
who attends to the commander (farmändih, i.e., the Imam). It is 
in terms of this distinction that the hypocrites are separated 
from the faithful, the exotericists from the esotericists, the 
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people of legal prescriptions (sharrat) from the people of 
resurrection (giyämat), the people of multiplicity from the 
people of unity. 


[851] Since all groups are in the realm of opposition 
(tagabul), true constancy (thubät-i hagigi) necessarily rests with 
one group which is always with the commander [who is 
mindful of changing circumstances], while the other groups 
who, from time to time remain behind with a command, 
undergo real change (ingiläb-i hagiqi). From the point of view of 
change and degeneration (qalb wa intikās), which are necessary 
attributes of the world of similitude (kawn-i mushäbahat), 
relative constancy (thubat-i idafi) is in the form taken by the 
latter group, who come to a halt with one command and never 
leave it. [But] the first group, who are attentive to the 
commander at every moment and obey whatever he prescribes, 
are necessarily in a state of relative change (ingilab-i idafi).' 


[852] In the eyes of the people of opposition and discord 
(tagäbul wa tadadd),* the world is forever in a state of 
multiplicity and incongruity (munägadat), alteration and 
transformation. Thus, the light of certainty can never shine on 
anyone who stumbles into this desert of bewilderment and 


1. The distinction that TúsT draws between the followers of the ‘command’ and 
those of the ‘commander’ is based on the contrast between the exoteric, 
incidental and circumstantial aspects of religion which are contingent upon 
time and place, and the essential, esoteric message which is valid and 
unchangeable for all times. Whereas the followers of the command conform 
rigidly to the letter of religious law at all times, the followers of the commander 
observe the faith in accordance with the guidance of their spiritual leader in 
every age. It is the former who persistently cling to obsolete and time-bound 
forms whose faith suffers a real change (ingiläb-i hagiqi), whereas the latter who 
adapt to changing circumstances of time remain faithful to the fundamental 
tenets of the faith. For more details see Tüst, Rawda, Pers. text, pp. 64-6. 

2. On the threefold division of mankind into peoples of opposition, gradation and 
unity, see Tüsi, Rawda, Pers. text, pp. 76-7, and Hodgson, Order, pp. 172-4. 
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deliverance, He will find nothing but endless wrangling, 
disputation and tribulation. 


[853] However, in the eyes of the people of gradation 
(tarattub), everything which was, which will be and which now 
exists, is in its own [proper] time and place, true and tied to the 
truth; and everything which is not in its [proper] time and 
place is illusory and severed from the truth. If one sees 
shortcomings and imperfections, that is the result of 
imperfections in one's vision; otherwise all the constituent 
parts of existing things, from the most contemptible to the 
most noble, are signs and indications, clear testimonies and 
proofs, in agreement with each other, confirming the truth of 
each other, and pointing to one meaning: "We shall show them 
our signs in the horizons and in themselves, until it is clear to 
them that it is the truth" (41:53). 


“In everything there is a sign of Him, 
Proving that He is one." 


[854] [Finally], in the eyes of the people of unity (wahdat), 
there is neither this nor that, neither truth nor falsity, neither 
multiplicity nor oneness, neither resurrection nor religious 
law, neither outward nor inward, neither origin nor return; 
everything is He, and apart from Him there exists nothing — 
nothing in nothing! "Suffice it not that thy Lord is witness over 
all things?" (41:53). 


[855] For the first group, truth does not exist and falsity 
exists; for the second group truth exists and so does falsity; but 
for the third group [only] truth exists, and that is all. The 
knowledge of the first group [is based on] inference from effect 
to cause, and their obedience is to religious law and tradition 


1. Abu al-'Atähiya, Diwan (Damascus, 1965), p. 104. 
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(sunnat). The knowledge of the second group [is based on 
deduction from cause to effect, and their obedience is to 
recognise God] through someone who is cognisant. The 
knowledge of the third group] comes from the one who is 
knowing (rif), knowing God through God and their obedience 
is guidance and affection [for those who follow them]. 

In the revelation (tanzil) these three groups are called the 
people of the left, the people of the right and the foremost 
(sabiqan).' The ordinary folk call them [respectively] the people 
of this world, the people of the hereafter and the people of God. 
But the elite know them as the people of religious law, the 
people of resurrection and the people of unity. "Perfect is the 
word of thy Lord in truthfulness and justice; no one can change 
His words; He is the All-hearing, the All-knowing” (6:115). 


[856] This is the story of my life from the day I set out on this 
quest until now when my mind has attained such a form as 
described and through supplication and prayer I implore and 
beseech the Almighty, the Lord of majesty, for success in 
adhering to this way and the attainment of the pleasure of my 
teacher who is an appointee of the truthful person of the time 
— prostration and prayer is due upon his mention — in all my 
words, deeds and thoughts; and I take refuge in my Lord from 
the whisperings of the devils among the jinn and humankind.* 
And from evil concepts, fantasied and imaginings and from 
Him, I seek the felicitation of acceptance among his worthy 
servants. 


[857] Since the majestic court of the sublime presence of the 
king of the summoner, the vizier, the tongue of truth, 
representative of the lord of the time (sahib al-zaman) — may 
God exalt his rank — is the point of refuge for spiritual guides 


1. Qur'an, 9: 100: 56: 10-11. 
2. Qur'an, 114: 4-6. 
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(murshidan) and a haven for those in search of knowledge 
(mustafidan), I have delivered a report of my condition, so that I 
might be favoured with some advice from that source of 
munificent bounty and infinite compassion, if he should deem 
it expedient, as to the soundness or error of its formulation, 
and that he might not deprive me of the honour of his 
guidance. 

1 wait in the hope that this will be granted, so that in the 
esoteric realm I might contemplate what is pointed out and 
ponder over what I am instructed; so that in the exoteric realm 
I might utter what has been placed on my tongue and that I 
might do that of which 1 have been informed; and so that I 
might refrain from any [contrary] intervention, reasoning or 
analogy of my own, or with any obedience to opinions and 
desires attendant on habits of blind imitation, of regulation, or 
on the demands of traditions, whether true or false, laudable or 
despicable. [I hope that thereby] I may avoid slipping into 
unbelief and deviation, by guarding myself from mixing what 
this honoured presence, this holy excellency, has commanded 
with the conclusions of my own senses, imagination, fantasy, 
thought and intellect, in so far as this could be possible; and 
[has commanded me to refrain] from contaminating what I do, 
say or think with any taint of hypocrisy or my own [ideas of] 
what should or should not be done. I only wish, purely for the 
sake of Him, [the Almighty] most Noble that I may not fall into 
unbelief and innovation, and that, God willing, 1 may not be 
deprived. May I also not remain stuck in my present 
circumstances, as the fear of deprivation is also a characteristic 
of a failure to submit. Apart from whatever [answer] may be 
given [to this missive], there neither can be nor will there be 
any alternative [for me]. 


[858] The inconvenience [I have caused] to that august 
presence has exceeded its bounds, and this humble servant 
dare not start to apologise. But speaking drifts from topic to 
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topic [and] one word leads to another. Your exalted opinion is 
more sound in all respects. May the noble shadow prevail, till 
the extinction of the world, and may the sun of magnificence 
shine forth from the horizon of perfection. Peace be upon you 


1. An Arabic proverb. See al-Munjid (21st ed., Beirut, 1986), p. 980. 
2. In the final passage, Tüsi reverts to the formal style of the exordium to address 
the recipient of his letter directly. Sec note 5 above. 
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ERA‏ تنا من Gai‏ زشذا 


[۱] بزرگترین نعمتی و جسیم ترین موهیتی بر" عموم بندگان خداوند زسان شحق 
و فرمانده بحق <علاءالدنیا و الدین >(۳مظهر کلمة a‏ فى العالمين. مولى 
الثقلین, " laa‏ الخافقین <محمد بن الحسن >" اعلی ll‏ کلمته و بسط فى بسيط 


N‏ نشر نخستین سیر وسلوک مطایق متن تصحیح شدة استاد مدرس رضوی بود و مشار اه با آنکه به 


تعدادی از نسخ خطی که در مقدمه گزارش شده دسترسی داشته. به دلایلی اختلاقات نسخ راگزارش 


"emp‏ رسی نداشته (نسخه تهران = ن) موجب 


گردید که اختلاقات بین ترجمه و نشر نخستین = خ) و نسڅۀ تهران در متن حاضر گزارش شود. روش 

گزارش به این ترتیب است که افزودگی و افتادگی کلمات و یا عبارت با ذکر شماره مشخص شده است. 

زمانی که افزودگی و افتادگی در ارتباط با یک جمله و یا عبارتی طولائی باشد مطلب داخل زاویه < > 

ای فارسی داخل پرانتر به احتلاف کلمات است که در انتهای متن 
قراو داده شد و ارجاع شماره‌های انگلیسی به پاتوشت‌ها می‌باشد. 

Y‏ ثقلین در نوشتارهای اسماعیلی به مفاهیم مختلف از جمله در ارتباط با حدیث مشهور «ثقلین» به‌معثی 
کاب الله و عترت به کار رفته است. در این‌ جا احتمالاً منظور انس و جن است چنانکه در دعای میارک 


قرار داده شده است. ارجاع شما 


ندیه آمده است (قمی؛ مفایح لجان صص MM‏ 
Y‏ علا الدتیا و الذين» محمد بن الحسن: اشارت است يه علا الدين محمد امام بيست و ششم 


۲ سیر وسلوک 


الارض دعوته, در این روزگار مخصوص آن ذاتی است که زمام Jo‏ و عقد و عنان امر و 
ue‏ انسان در قبضة تقدیر و GS‏ کفایت مجلس Ju‏ ساطان الدعات الوزرای, قطب 
Gell‏ و الدین اعلم علماء العالم y‏ افضل حکماء بنی آدم المظفر بن محمد" ادام ال 
ظلال جلاله و حرس انوار کماله. تهاده‌اند که هم shy‏ جهان آرای کفیل 7 نظم مصالح 
دو جهانیست و هم بذهن مشکلگشای ترجمان lO‏ اذا اراد dil‏ تعالی xV‏ 
خیراً جمل SU‏ <فی علمانها و العلم < فی ملوکھا. je Go‏ و علا این نمیم جسیم 
whys‏ و مهنا گرداناد و همگان O‏ را توفیق شکر کرامت کناد. انه الاطیف | 


[8Y]‏ مدتی است تا کمترین بندگان محمد الطّوسی می خواهد که نموداری از صورت 
اعتقاد و 31222 شرح حال بر sh‏ حقیقت‌نمای مجلس عالی سلطان الدعات والوزرای 
دام UL‏ عرضه دارد. تا از آن بارگاه معلا که منبع افادت اسرار حکمت و مظهر افاضت 


انوار cal,‏ است تشریف ارشاد و Spe pau‏ £ خطا و <استقامت و انحراف بقدر > 
ارزانی فرمایند وبآنچه صلاح حال OY‏ اقتضا کند دیناً و 
دنا اشارت <بزرگوار بنفاذ > ۱۳۱ رسانند: 


[Y]‏ و بسبب آنکه ارادت او چنان بود که این حال در حضور, بعد از <حصول 


FONT oz wm یت مت‎ la 
ملازمت سعادت‌شمول > ۱۳۱ پیش مسند همایون عرضه دارد تا اگربر سر آن ۳۱ از آن‎ 


ان نزاری (م. ۶۵۳ قمری) نامبرده در سن ته سالگی هنگامی که چنگیز خان از رود جیحون 
امامت خویش برای جلوگیر س مغول با 
خلیفة عباسی و سلاطین قدرتمند اروپایی IG‏ و درخواست کمک تمود که نتیجۀ مثبتی به بار نیاورد. 
بن بیانی از او به عنوان حاکمی آگاه و از که آثار با رزشی برای آیندگان بجای گذاشت یاد 
می‌کند. نک: dls‏ دین و دوت (تهران. ۱۳۶۷ ش.): صص TW‏ ۲۱۶ و ۲۳۰. e eile‏ که در 
رصدخانة مراغه یا طوسی همکاری و کتایدار رصدخاته بود از این امام اسماعیلی در ژمینه‌های گوناگون 


eate ۶-۷‏ ۴ بخش ۰۲ صصی ۱۰۸۱-۲ 
دعوت اسماعییان نزاری در قهستان, 
قرار گرفته است. نک: دیو ان ققینات» 


تمجید کرده است. تک: تلخیمی مج VATN‏ 
A‏ سلطان الدعات المظفر بن محمد با كنية BER NR‏ 


دانشمندی بارخ و فرهيخته که مورد 


حسن محمود کاتب 


صص ۲۰۶و ۲۷۳ 


خواجه تصیر طوسی ۳۸ 


De‏ افادتی فرمایند از شوائب EL‏ جسمانی خالی ود OR‏ انجاح اولی. 
ام ] تعویقی ۱۵۱ که مقتضای طبیعت روزگار باشد مقتضی تأخیر می‌شد. و نیز از آن 
روی که بنزدیک عقلا اخقاءِ هیچ 


ر واجب‌تر از 


خللها که از وقوف JUR‏ و عوام بر آن متوقع T‏ باشد از شرح استغنا دارد -نمی خوا 


که آن را بوسائط N‏ کتابت در معرض انشاء آرد و اختیار ۳ خویش را در آن باب از 


دست las‏ چون مدت تأخیر از Se‏ اعتدال بگذشت و از هجوم اجل که: | 


A]‏ ترسید که مبادا رعایت امثال این 


نکته‌ها سبب آفتی کلی شود و اگر ناگاه عمر با خر رسد و در مهمی از مهمات دینی 
تقصیر کرده باشد مرگش مرگ جاهلان باشد. ' 


ضمیر خود را در صورت 
کتابت آورد و بر دست مخدوم خود مچلش ارفع محتشم معظم ناصرالولة و انیا 
سلطان ال ژساء فى العالمین افتخار سب جهان المظفر بن AF Se‏ دام رفعته Gus‏ 
اوبر خود و احتیاط در محافظت اسرار مخلصان می‌دانسته انها کرد تا بوقت فرصت بنظر 
اشرف بگذرانند و آنچه مصلحت دو جهانی ias‏ کمترین باشد بفرمایند تا AIL Ul‏ ۳۷ 
جواب خطاب: ned Sl ES‏ وا نشنود و از ۳۱ استقاضت مهر انور آن 
آفتاب JUS‏ محروم نماند. ان 593 1 


A‏ اشارت است به حدیث صحیح نبوی: «هرکه بمیرد و امام زمان خود را ته‌شتاخته باشد مرگش مرگ 
جاهلان باشد.» نک: این حتبل. السند (قا ج ۴.ص. IS AR‏ الگافی (تهران, ۱۳۹۲ 
TTY ce C5‏ قاضی نعمان. دصتم(قاهره. ۱۹۵۱-۶۱م ج. ua‏ ۲۵ و 3۷ برای 

aS;‏ ۱۹۷۷م( 


ت‌های مختلف نک: Ladin‏ سامی — مکا 


روا بر رسالة امامت ابوالفوارس (نيو 
ص $e‏ 
ده از القاب متداول برای متصدیا 


Y 


وید را محتشم ناصرالدین می‌داند. مدر 
مجموعه رسائل abe)‏ ۱۳۳۵ ش.).صی M‏ 


lt‏ و سلوک 


]80[ و پیش از خوض در مقصود <از روی دلیری > UT‏ مقدمة که ثبت آن مهم 


می‌داند ab pl‏ 0 می‌کند و آن اینست که بحکم آنکه در ظاهر سبیل GS‏ در خود 
مرضی یا المی جسمانی P‏ احساس می‌کنند و خواهند که طبیبی که در ازالت انواع 
امراض و آلام ماهر باشد بمعالجة ایشان اشارتی کند آن باشد که شرح حال ظاهر خود 
را از میداً احساس آن عارضه تا بآ خر در پیش آن طبیب باز گو 


چون بر اسباب و 


علامات واقف شود بتدبیر صواب اشارتی 250 و از ضد آن حذر فرماید. در 
نیز شرط کسانی که خواهند طبیب <نفس < UU‏ ضمیر ایشان را از امراض 
اعتقادات فاسده و آلام صور نامطابقه که ge‏ 53 بتلف کلی و هلاک جاودانی باشد 
خلاص دهد هم آن تواند بود که در پیش او شرح حال باطن خود را از مب فکر و تعییز 
تا نهایت آنکه اعتقاد صورت نفس شده باشد. حکایت کند تا بر موضع اصابت رأی و 
مزال اقدام OM‏ تنبیه دهد. بس بندة کمتزین اقتدا باین سنت کرد و شطری چند از مجاری 


احوال خود را از آنگاه باز که در خویتتّن ۲۳۱ اندک تمییزی احساس کرده است تا 


اینجا که امروز هست عرضه داشت و اگر چة آطنابی که از آن تحاشی می‌نمود لازم آمد 
اما امید بآن منبع کرم و معدن سماحت چنان دارد که در این باب مسامحتی ارزانی 
فرمایند و ty‏ ۳۱۱ که ته بقصد بر آن اقدام کرده باشد ما خوذ نگردانند. dle‏ وهو 
ولي الجود و واهب الوجود. و os ia‏ الخوض فى المقصود. 


]85[ چون Se‏ تقدیر و اتفاق ولادت و تربیت بندۀ کمترین در میان کسانی بود که 
ظاهر شریعت را معتقد و 3182 بودند و اقربا و عشیرات ۲۲۱" را جز اشتهار بعلوم ظاهر 
زی احساس کرد چون بر استماع اصول و 
شیوه طریقی و 
مذهبی نتواند بود. اما پدر بنده که مردی جهان‌دیده بود و سخن اصناف مردم شنيده و 
تربیت از JE‏ خود که از جمله gb SL‏ و مستفیدان داعی الدعات ' تاج‌الدیین 


حرفتی و d gato‏ پاول که در خود ت 


فروع مقالت آن جماعت نشو و نما یافته بود می‌ینداشت که بیرون 


A‏ داعی الدعا است به محمد ین عیدالکريم شهرستانی q)‏ ۵۴۸ )» از 


B aude 


شهرستانه ۳۳۱ قدس aN‏ روحه یافته بود در تقلید آن قواعد مبالغت کمتر نمودی, و ax‏ 
کمترین رابر تحصیل فتون علم و استماع سخن ارباب مذاهب و مقالات ترغیب کردی. 

[۷§] تا اتفاق را شخصی از شاگردان افضل‌الدین محمد کاشی ' رحمه‌اللّه که او را 
کمال‌الدین محمد حاسب " گفتندی و در انواع حکمت خصوصاً در فنٌ ریاضی تقدمی 
حاصل کرده بود و با پدر بند؛ کمترین al‏ دوستی و معرفتی داشت بدان دیار افتاد. 
پدر, بنده را باستفادت از او و تردد بخدمت او اشارت فرمود و بنده در پیش او بتعلیم فن 
ریاضی مشغول شد. 

و او allay‏ بهر وقت در اثناء سخن, اهل ظاهر را کسری کردی و مناقضتی که 
متقلدان اوضاع شریعت را لازم آید بیان فرمودی و بنده را آن دلپذیر آمدی. و چون 


معاصرین حسن صباح و مصف آثاری Dea‏ الملل و لحل. مصارعة aa‏ تهاية الق ام فى علم 
لکلا فیح الاسرار و مجلس مکنوب خواوزم. از شهرستانی تا همین اواخر به عنوان متکلمی اشعری یاد 
می‌شد. ولی تحقیقات اساتیدی همچون محمدرضا جلالی e gl‏ محمدتفی دانش‌پژوه» ویلفرد 
مادلونگ. گای مونو. هرمان لندلت. Uus‏ ستیگروالد و توبی ماير نشان می‌دهد که او با دعوت 
اسماعیلیان نزاری ارتباط بسیار نزدیکی داشته است. اسماعیل. ک. Uus‏ در ي Biobibliography‏ 


Ismail Literature‏ از او به عنوان ملفی اسماعیلی‌مذهب نام می‌برد. 
A‏ افضل‌الدین محمد بن حسین کاشی (م. ۶۱۰ (G‏ مشهور به بابا فضل مصتف ige‏ جاوداننانه: 
رباعیاتی موزون و نشری ne‏ برای بیان مسائل فلسقی و عرفانی به دلیل شباهت‌های بسیار تأوبل 
آیات قرآن در آثار او با موازین تأویلات اسماعیلی (مینوی؛ مقدمة مصتقات افش الدین محمد مرقی ¿AS‏ 
اص. (YY‏ دور از ذهن نیست که او نیز همانند شهرستانی با دعوت اسماعیلیان نزاری رابطة نزدیکی 
باشد. احتمال آنکه طوسی کسب دانش کرده باشد بسیار است و golly‏ اگر صحت 
انتساب آن به طوسی مسجل یاشد. شاهدی بر این ادعا می‌باشد: 
شرح دهد مهو املا غل فضلاوففل pai‏ 
meum Mio ¿de a‏ 
اطلاعات دقیقی از زندگاتی او در دست نیست و تحقیقات جدی دربار؛ مقام علمی و تشر آشار او از 
زگی آغاز شدء است. نک: دهخدا: لف‌نهه و مصاحب.ه اثرةالمعارف فارسی و نیز؛ 
» «نظام فلسفی La LL‏ طرحی نو در فلسفه اسلامی ایرانی» فلقه. دورة ۰۳۹ 


اموری است که به 
سید مصطفی Lee‏ 
شماره A‏ صصص ۱۰۸-۸۷ 


Y‏ کمال‌الدین محمد حاسب. از شاگردان aa Uo‏ اطا 


ss: 


E‏ او در دست تیست, 


Somit 


خواستی که بغور سخن برسی از آن امتناع نمودی و گفتی آنچه لب ee‏ 
است هنوز T‏ گفتتی نیست که تو کودک روزگار ias‏ <اگر pe‏ و توفیق > I‏ یابی 
طلب کن تا بآن برسی و بهر وقت از روی نصیحت گفتی که ممکن بود که BUSY Ge‏ 
بود که در نظر این جماعت که تو می‌بینی حقیر ترین GLE‏ باشند و آیت 
pb ai Bee]‏ را uli‏ [را] باستشهاد آوردی. پس گفتی که باید بقبح 
صورت کسی التفات نکنی و اگر بعتل Ge‏ با بت ب 
کنی. 

[SA]‏ القصه بند؛ کمترین را در خدمت او معلوم شد که آنچه تا این غایت دیده و 
شنیده اصلی ندارد و بدانست که حق با غیر آن طایفه است و در طلب آن جهد باید نمود. 
هم در آن نزدیکی P‏ روزگار چنان اقتضا کرد که او رحمه الله از آن خطه رحلت نمود 
و پدر بنده را از این عالم انتقال افتاد,ابندۀ کمترین در طلب حق و انديشه تحصیل علمی 
که مردم را بسعادت آن جهان رساند از KE‏ خود هجرت نمود و بحکم وصیّت پدر در 


وما تر 


ان یابی از ایشان بشنوی و قبول 


هر فن که استادی می‌یافت استفادت می‌نمود. اما چون میل ضمیر و شوق ۲۷۱ نفس بر 
آن باعث بود که میان حق و باطل از مذاهب مختلف و آراء متناقض فرق کند. همت VH‏ 
بر تحصیل معقولات مانند کلام و حکمت مقصور داشت. V‏ 

۳۱ Abel M کلام خُوضی کرد علم کلام را سراسر بر تصرف‎ O 
مذهیی که از سلف خود‎ cast شریعت مقرر یافت و اهلش را چنان دید که عقل را بر‎ 
را حجتی و دلیلی می‌انگيزند و محالاتی و‎ oT می‌کنند و بحیلت‎ se atlas Sas 
عذر می‌خواهند.‎ ath مناقضاتی که لازمة آن مذهب‎ 


فی‌الجمله از خوض در آن فن این مقدار فائده گرفت که بر اختلاف مذاهب اندک 
وقوفی یافت و در اتنای آن بدانست که BIE Jl‏ که <عقلا راست > Y‏ در معرفت 
حق و تحصیل کمالی که سعادت آخرت بر آن موقوف باشد -بعد از اتفاق بر اثبات حقی 


احوال و آتان صص ۵-۷ و ۱۵۴-۱۷۷ و 


ج عص ۱۶-۲۰ 


خواجه تصیر طوسی Vi‏ 


و آخرتی بوجهی از وجوه علی الاجمال لا علی سبیل التفصیل, آنست که بعقل و JE‏ 
مجرّد باین مقصود می توان رسید یا با عقل و نظر بتعلیم معلّم صادق U‏ حاجت است. 
UT‏ پس اهل عالم در این مقام منشعب بدو شعبه‌اند: اهل نظر و Jal‏ تعلیم. بعد از آن اهل 


نظر منشعب می‌شوند باصحاب مذاهب مختلفه. چنانکه آن تطویلی دارد. و اهل تعلیم 
طایفه‌ای‌اند که به اسماعیلیان موسومند و این اوّل وقوفی بود که بر مذهب جماعت 
حاصل آمد. 


[$V °]‏ القصه چون از علم کلام جز معرفت اقوال U‏ ارباب مقالات فاید؛ دیگر 
نیافت از آن نفور شد و در استفادة آن علم آهسته‌تر گشت. بعد از آن در علم حکمت 
شروع پیوست. علم حکمت را علمی شریف و بسیار فایده يافت و از فّق اهل عالم 
اصحاب این علم را خاص دید که عقل را در معرفت حقایق مجالی می‌دهند و بر تقلید 
وضعی معیّن اجبار P‏ نمی‌کنند. بل بنای مذهببر مقتضای عقل می‌نهند در اکثر 
احوال ALLEL‏ اما چون سخن بمقصود رسد یعنی معرفت J> G>‏ و علا و غلم 
مبدا و معاد. قواعد ایشان را در آن باب بس متزلزل دید. چه عقل از احاطه بواهب عقل 
و مبادی قاصر است و ایشان چون بنظر و عقل خود مغرورند از آن روی <در آن 
ev‏ 


وادی > UP‏ خبط عشوائی I‏ می‌کنند و برحسب ظنون و خوش آمد سخن می‌گویند و 


عقل را در معرفت آنچه نه در حد اوست استعمال می‌کنند. 

alae ZINN]‏ در این مطالبت دل بر مقالت ایشان قرار نگرفت و حرصی که بر 
طلب حق بود نقصان نپذیرفت -چنانکه در اثتاء این ash GUUS‏ از آن <یاد کرده 
آید > UL A‏ از خوض در حکمت فوائد بسیار حاصل آمد. یکی از آن فوائد آن بود که 
بدانست که هر موجودی که کمال در او بالقوه باشد. بخودی خود بی تأثیر غیر آن کمال از 
قوت بفعل <نتواند آمد. > ' چه اگر ذات او در اخراج آن کمال از قوت بفعل کفایت 
بودی, کمال خود در ze»‏ قوت > © نماندی, بلکه با وجود ذات حصول آن JUS‏ 
با فعل مقارن افتادی. 

مثالش جسم که در او حرکت بقوت است» اگر غیری در او Bb‏ نکند آن حرکت در 


۸ / سیر وسلوک 


او هرگز بفعل نیاید. و الا هم اجسام همیشه متحرک بودندی» پس چون غیری در او 


کند آن حرکت که بقوت است بفعل آورد و آن غیر رابآن اعتبار Soot‏ خوانند و 


ن این قضیه "مقر گشت و تفس را تصدیق بان ملکه حاصل گشت. 
آن نظر "0 بآن نکته افتاد که در علم کلام شنیده بود که خلاف اوّل ola‏ اهل عالم 
آنست که معرفت حق بعقل و نظر تنها حاصل آید بی‌تعليم. یا با عقل و نظر بتعلیم 
حاجت است [چون] این قضیه را در آن صورت <اعتبار کرد > BO‏ با جانب 
تعلیمیان بافت. چه علم و معرفت خود در مردم بقوت است و مردم سلیم فطرت با وجود 
عقل ونظر, آنگه این کمال در اواز قوت بفعل آید < که غیری در آن اثری نموده باشد >. 
09 پس لامحاله خروج این JUS‏ نیز از قوت پفعل بواسطة غیری تواند بود. و چون آن 
غير JUS‏ فایده دهد -که آن JUS‏ غلم ات بچیزی -فایده‌دهنده بر قانون گذشته بآن 
اعتبار lat‏ باشد و فایده گیرنده act‏ بر قاس محر ک و مُتحر ک. پس معلوم شد که بی 
تعلیم معلمی و اکمال مکتلی بحق رسیدن ممکن نیست و اهل عالم با کترت عدد و 
اختلاف اقوال در این دعوی که بنظر و عقل تنها معرفت حاصل می‌شود بر باطل‌اند و 


بعد از 


[SW]‏ بعد از آن چون این مقدمه روشن گشت در ÉS‏ معرفت مذهب اين جماعت 
ایستاد. و چون با کسی که بانصاف نر این مذهب ۵۶۱ دادی مخالطت نداشت و سخن 
این جماعت از خُصوم ایشان می‌شنید و می‌دانست که آنچه خصم از خصم برحسب 
خوش آمد خویش باز گوید اعتماد را نشاید وقوفی چنانکه می‌بایست نمی‌یافت و از 
اظهار این سر خائف بود. 

[۱۴§] القصه, روزگاری در این اندیشه بسر برد. یس بحکم آنکه <در این دیار > 
v‏ 


À‏ بهر وقت از صادر و وارد این ممالک صفت فضائل <مخدوم سعید > PP‏ محتشم 


خواجه نصیر طوسی A‏ 


شهاب‌الدین ' رضوان dl‏ علیه و خوض او در علوم شنیدی, فرصتی جست و بتوسط 
دوستی < که با آن > N‏ جماعت مکاتبتی ۴۰۱ داشت خدمتی بیارگاه او مشتمل بر دو 
سه سوال از آنچه در سخن LSS‏ متناقض یاقته و در آن حیرتی ۱ داشت رفع کرد و از 
جناب او رضوان ade all‏ تشریف جواب نامه بخط مخدوم ملک CES‏ صلاح‌الدین 


حسن " دام رفعته ارزانی فرمودند و در جواب اسوله گفته که ۲۱ بعذری که جز بمشافهه 
نتوان گفت ثبتی علمی نمی‌فرماد 


[3۱۵] بنده بعد از آن فرصتی جست و در سفری که از عراق بخراسان می‌شد بر 


۱. اشارت است به ابولفتح شهاب‌الدین منصور (م. بعد از ۶۲۴ ق) که تا سال ۶۲۱ ق. حکمران قهستان 
منهاج سراج در طقات ناصری از او به عنوان ذانشمندی که در خراسان همتایی نداشت یاد کرده و 
می‌گوید مردان بزرگی همچون افضل‌الدین بامیانی و شمس‌الدین خسرو شاه ملازم دربار او بودند. 
محتشم شهاب‌لدین مردی بخشنده بود و گنگ‌های او بیگانه و آشنا سود می‌بردند. طوسی شرح 
ارات و تتیهات شیخ الرئیس ابوعلی سینا زا به درخواست او در قهستان آغاز و در الموت به پایال 


PM 
ملک‌الکتاب صلاح‌للدین — اری به نظم و نثر تا‎ Y 
زمان حاضر به ارمغان مانده است. حسن در عنفوان جوانی به مذهب اسماعیلی گرویده و زمانی که‎ 
محتشم شهاب‌الدین حکمران گرد کوه دامغان بود به عنوان منشی و وقایع‌نگار در دربار او انجام وظیفه‎ 
کرده و بعدها که محتشم به حکمرانی قهستان منصوب شد در معیت وی در قهستان رحل اقامت افکنده‎ 


» اشارت است به سن محمود کاتب که از او 


و به درخواست او کتابی دربارة تاریخ اسماعیلیان نزاری تندوین نموده که چند صفحه از آن در 


جاح اثراریخ به وسیله رشیدالدین DA La‏ بازنویس شده است qim)‏ تصحیح محمد روشن: صص. 


۱۵۱-۶), هنگام اقامت در قهستان با طوسی Mab‏ نزدیکی بر قرار نموده و بعدها با جمع‌آوری 


ضۂ تسلیم با وی همکاری نموده و بعد از مدتی در نزدیک به بیست سال 
لل مکان می‌تماید. در سالهای آخر امامت جلال‌الدین 
این رساله در سال ۱۹۳۴ م. به شکلی مغلوط 
بر ایوانف تحت عنوان هفت ac‏ متتشر گردید. برای چاپ 


حسن. معروف به نو مسلمان, وسالة هفت باب را نو 


و ناقص به‌وسیلةً end‏ 


انتقادی نک: حسن محمود کاتب. هقت یاب با پیش‌گفتر پرفسور کریستین جامبه: تصحیح: مقدمه و 
ترجمة انگلیسی سید جلال حسینی بدخشاتی: لندن. ۲۰۱۷ مهمترین اثر حسن محمود. تدوین دیوان 
LCS‏ است که محتوی اشمار او و بار. بر او در دورة الموت است. نک: 
حسن محمود کاتب. دیوان قاتیات. با مقدمة محمدرضا شفیعی کدکتی» تصحیح و مقدمة انگلیسی, 
سید جلال حسینی بدخشانی. تهران. ۱۳۹۰ 


Spey سیر‎ ۰ 


محروسه معظمه گرد کوه' Jus olen‏ گذری کرد و روزی دو سه خدمت او دریافت 
و طذفی از سخن دعوت <از لفظ او > P‏ استماع کرد و آن را تعلیق کرده و از تقریر آن 
فوائد گرفت. و چون ملازمت خدمت او و مقام تمودن ] 


بسبب موائعی که بذکرش 
احتیاج نیست مهیا نشد از آنجا به خراسان آمد. بعد از آن روزی چند. اتفاقاً جلدی از 
فصول خداوند علی ذکره السلام" بخط میانه و کاغذ کهنه در دست نااهلی که نمی‌دانست 


آن چیست مشاهده کرد و آن را بحیلتی پا د. Pa‏ 


ورد و روز و شب <خود را> 


مطالعةٌ آن وقف کرد و از آن کلمات مقدس که نور دلها و چراغ ضمیرهاست بقدر فهم و 
استعداد ضعیقانة خود فایده‌های Ca wa‏ گرفت و اندکی چشم بصیرت (۵ از کرد و 
دید باطن گشاده گردید. 

آن جماعت افکند 
مقصور گردانید و در آن P‏ بحسب pua cel‏ جهدها نمود تا آن توفیق روزی گردید 
و به یمن اهتمام مجلس Ju‏ شهتشاهی ناصرالحق و الدین اعلاه الله و نظر شفقت و 
تربیت او سعادت Jusl‏ بجماعت و انخراط در سلک مستجیبان دعوت بیافت و حال 
باینجا رسید که رسید. 


[۱۶] پس P‏ همت بر آنکه چون فرصت al‏ خویشتن را میا 


laala گرد کوه یا گنبداندژ در ۱۵ کیلومتری‎ A 
j صباح رئیس مظفر با وساطت امیر داد حبشی‎ 
یکی از مهمترین پایگاه‌های دعوت اسماعیلیانتزاری درآمد.‎ 

Y‏ علی ذکره السلام. و یا لذکره السلام در وهل اول لقب هر یک از امامان اسماعیلی که به ترتیب امام 
هفتم بعد از علی بن ابی‌طالب و امامان بعدی باشند. به این اعتبار علی ذکره السلام اشارت است به 


ای ایران است که به توصية — 


L‏ به‌دست آورده و پس از تعمیر و بازسازی به صورت 


حسن صاحب دعوت دور قيامت که به استناد روایت حسن محمود کائب در هقت باب فر 
حسن بن نزار بن d ra‏ خلیفة فاطمی مصر می‌باشد. حسن مبانی دعوت قیامت 
کتابی بنام فصول مقدس وبارک تدوین نمود. حسن محمود در هقت باب ضمن بازشماری ائمة قبل, او را 
پیست و یکمین بدخشانی (لندن, ۲۰۱۸+) 
تباط با فصول مقدس نک: 
s‏ جهانگلا: ج T‏ صص ۶۸۶-۹۷ 
tal ple‏ تاریخ DUA‏ تصحیح محمد روشن؛ عص ۱۵۹-۱۶۶ و دفتری, تاریخ و 
عقاند (تهران» ۱۳۸۵), صص ۲۲۱-۴۵۱ 


امام نزاری قلمداد می‌کند. نک: هقت ede‏ تصحیح س. ج. 


رشت ۲۲ در مقدمه مصحح صی ۷ برای اطلاعا 
طوسی» ii‏ صص ۰۱۵۰-۱۵۶ ۱۶۷ و MY‏ 
رشیدالدیر 


LW من‎ 


خواجه تصیر طوسی / ۱۱ 


هرچند در استماع این فسانه خاطر انور را بغیر ملالت ial‏ نیست اما بر rs‏ 
آنچه تقدیم یافت, از <حدیث طبیب و بیمار > PP‏ بنده را این تقریر مصلحت خود 
نمود انشاءاللّه تعالی بدامن عقو پوشیده دارند و بسمع رضا اصغاء فرمایند. این شرح 
حال ظاهر است. 


[SW]‏ و اما چون در باطن بآن مقام "۶ رسید که بدانست حق با تعلیمیان است 
-ببرهانی که تقریر کرده آمد -بی زیادتی CUS‏ تفکری بدانست که معلّم om‏ معلّم اهل 
ale‏ نفوس بتعلیم او از قوت بفعل آید معلّم تعلیمیان باشد. 

SM]‏ اما انديشة آنکه آن plas‏ از دیگر V‏ معلّمان به چه خاصیت ممتاز باشد و 
چه تعلیم دهد بر خاطر مستولی بود وبتضرع از حضرت رټانی be‏ ثنائه وضوح مر ON‏ 
و کشف این مطلوب می‌خواست که اطمینان قلبي حاصل شود. پس با قواعد عقلی که 
مقرر شده بود و مقدماتی که از فصول مقس روشین می‌شد رجوع می‌کرد و آن را 
بیکدیگر تألیف میداد <بعد از آن و از این می‌پرسید و با مبتدیان مجارات و محاورات 


تیبی که شرح می‌دهد yy‏ اغتقادی که عرضه خواهد شد در ضمیر 


UL ndis 
> روشن شد.‎ 


SIS V4]‏ چنانش نمود که آن معلّم که کمال نفس متعلّم بتوسط او از قوت بفعل آید 
بايد که کامل بالفعل بود. چه هر که کامل Jail‏ نبود اکمال دیگری نتواند کرد و اگر 
آن کمال در او بقوت بوده باشد و آنگاه ۲۳۱ بفعل آمده. پس او نیز بمعلّمی دیگر محتاج 
ود تا بتسلسل ادا کند یا انتها بمعلّمی بود که هميشه کامل <بالفعل بوده باشد > WO)‏ 


می‌داشت 


همان است که شهرستانی به تقل از فصول حسن صباح در ملل و تحل به عنوان 


است. نک. مارشال هاجسن. فرقه AMA‏ ترجمة فریدون بدره‌ای» صص 

TAN‏ شهرستانی؛ cpi e‏ عصی ۲۰۳-۷, و سید جلال Ads‏ رواجت شهرستانی از 

فصول اریعه حسن صیاح. تحت عتوان: 

Shahrastánis Account of Hasani Sabbäh’s Doctrine of Ta`lim in Islam Identité Alérité: Hommage a 
Guy Monnot, o. p. Sous la direction de Mohammad Ali Amir Moezzi, pp. 2755. 


uL 


-از جهت قطع احتیاج s=‏ وجود چنین شخصی را در نوع انسان هم از حکمت و هم از 


Sk [ols] شریعت شواهد‎ 


[3۲۰] اما از حکمت: آنچه حکما گفته‌اند که صاحب قوت قدسی را <از نوع بشر > 
P‏ <هیچ احتیاج به اکتساب نیست بلکه > بسجرد لفات تفس h‏ بیواسطذ ٩۳‏ 
اکتساب و تجشم طلب. حقایق و معارف بأسرها روشن باشد." و اما از شریعت: آنچه 
اهل ظاهر گویند که خداوند علم Jal‏ را بی‌واسطة chs‏ هم علوم حاصل شود. 

پس دل بر آنکه نوع انسانی از معلّمی که او ال معلّمان باشد و کامل مطلق بود خالی 
نیست -تا چون بعضی از او بکمال رسند. بعضی نیز بتوسط آن بعض JUS,‏ توانند رسید 
و افاضت سعادت نخست بترتیبی و تدریجی که حکمت Jl ara‏ اقتضا کند عموم نوع را 
شامل شود -قرار گر 


[SYM]‏ و چون از این مقام بگذشت و,حجابی دیگر از پیش ضمیر برخاست بدانست 
که چون این JUS‏ که طالب متو جه آننتت Ze kak‏ جل و غلا <ست که مبداً 
موجودات اوست و میان او و ميان معلّم ال که او را معرفت joe o‏ و علا> ۱ 
E‏ و او > ^ واسطه نتواند بود. چه اگر 
واسطه فرض شود او اوّل واسطه را شناسد و بتوسط واسطه حق را. پس معرفت حق نیز 
در او بقوت بوده باشد بتوسط غیری <بفعل آمده > PT‏ و چون چنین بود معلم اول آن 
غیر باشد نه اوء لیکن ما او را plns‏ اوّل فرض کرده‌ايم؛ پس JI place‏ یکترین 
موجودی باشد بخدای سبحانه و تعالی. 


خواجه تصیر طوسی / ۱۳ 


[SY Y]‏ بماند آنکه معرفت او خدای تعالی رابر چه وجه تواند بود. چون در این مدت 
فکری می‌کرد بخاطر آمد که در علم حکمت WT‏ در کاب AB‏ مقرو شده است که 
واضح ترین معارف و درست‌ترین تعقلات معرقت مجرداتست بخود خود راء که در این 
باب استدلال و اکتساب را مدخلی تیست. و در علم منطق در کتاب برهان ‏ مقرر شده 
است که علم یقینی مُکتسب آنست که از علّت معلول را <بشناسند و هرچه ته بطریق 
استدلال از علت بر معلول > "* معلوم کنند یقین مطلق نباشد. و در این مقام چون 
سخن در معرفت یقینی علت اولی می‌رود و او را علت نیست, پس باعتراف <حکیم در 
معرفت > ۵ علت اولی یقینی نباشد. 


[SY]‏ و نیز آنجا که حکیم در مراتب موجودات سخن می‌گوید. نزد یکترین 
موجودی بعلت اولی عقل اول را می‌نهد کة معلول اول است و لامحاله معرفت او علت 
اولی را از آنجا تواند بود که او معلول cde‏ اولی ابست. <یس چون او را > UP‏ بقینی 
نباشد. < پس چون معرفت عقل اول علت اولی را یقینی نیست > PT‏ دیگری را طمع 
یقین از کجا تواند بود؟ پس اینجا حکیم در معرفت خدای تعالی [را] بکلی برخود 
دربسته است و الحق جای حیرت و دهشت است P‏ و این از جمله مسائلی است که 
اوّل گفته آمد که بسبب این مسائل و امتال [ol]‏ این بندة کمترین را دل بر قواعد حکما در 
معرفت حق قرار نمی گرفت. 
نه بیان عجز حکیم بود. بلکه بیان انست 
که از تذکر این معائی معلوم شد که مر eaa is‏ اول نشاید که مر تبة معلول اول باشد. بل 
باید که درجة او از درجه معلول اول بلندتر od‏ معرفت او Je Se‏ و علا را اشرف 


معارف یاشد. 


و برجمله, غرض از ایراد این SUS‏ 


[STH]‏ پس اینجا بتأملی حاجت افتاد تا میان معلول اوّل و علت اولی هیچ واسطه 
تواند بود یا نه؟ ظاهر و مشهور نرد جمهور اهل نظر و خرد آنست که ميان معلول اول و 


eot ۴‏ و سوک 


علت اولی واسطه نیست و مذهب تعلیمیان آنست که صدور موجودات از باری تعالی 
که میداً Jal‏ است بتوسط چیزی است که آن را در عبارت ۳ این جماعت امر او تعالی 
یا کلم او تعالی می‌خوانند. و علت اولی یا عقل کل که معلول اوّل است امر باری تعالی 
است. چه باری تعالی از علت و معلولی منزه است. و معرفت این نکته و تحقیق حقّ و 
ابطال باطل در آن از thee‏ مهمات باشد. چون کسانی که از تحقیق آن غافلند از معرفت 


حق محجوب مانده‌اند. الحق در این صورت هر که از سر اتصاف در سخن <حکیم 
نگرد > t)‏ داند که او را همین حکم بعینه که اصحاب تعلیم بیان کردهاند لازم است از 
موضعی که او از آن غافل است. بیانش آنست که آنجا که حکیم می‌گوید که از واحد 
حقیقی جز واحدی yale‏ نتواند شد ' -بجهت آنکه از واحد حقیقی ۱۱ مثلاً گر ۳ دو 


موجود در یک مرتبه صادر شود اعتبار انکه از او موجود اول صادر شد = اعتبار 
آنست که از او موجود ثانی صادر شد - پس این دو اعتبار متغایر اگر در ماهیت واحد 
حقیقی داخل باشند. واحد حقیقی نبوده باشد. و اگر از او خارج باشند. سخن در صدور 
ایشان از او همان بود که سخن در صدور آن دو موجود که فرض کرده آمد. و چون هر دو 
قسم باطل شد معلوم شد که از واحد حقیقی دو موجود در یک مرتبه با هم صادر نتواند 
شد. پس معلول اول هم واحد است و آن عقل اول است. 


[STO]‏ این تقریر سخن حکیم است و بعد از < تمهید این قاعده > ٩۳۱‏ از آن غافل 
ماند که بداند که چون از واحد حقیقی واحدی صادر شود بهمه حال باعتباری صادر 
شده باشد. چه اگر صدور دو موجود اقتضای ثبوت دو اعتبار می‌کند صدور یک موجود 
اقتضای ثبوت یک اعتبار می‌کند. یس آن اعتبار که بآن معلول اوّل از مبدااّل صادر شد 
آنست که اگر از او قطع نظر کنند هیچ موجودی از او صادر نشود پس هیچ موجود نبود. و 
درست شد که اثبات این اعتبار حکیم را هم از تمهید قواعد خود لازم اید و از جهت 


غفلت او از ان راه معرفت حق بر او مسدود 


۵۰٩-۱۵ برای اطلاعات بیشتر نک: طوسی. رساله در علل و معلولات (تهران ۱۳۵۹ ش) صص‎ A 


خواجه نصیر طوسی / ۱۵ 


صدور موجودات از باری تعالی موقوف بر SIS‏ است و بلفظ ‏ که در لفت عربی 
حصر فایده دهد بیان کرده که امر باری تعالی هم عبارت از آن کلمه است. پس اثبات 
این اعتبار را نیز که اهل تعلیم بدعوی تبوت آن <متفردند > 9 هم از حکمت و هم از 


۳ 


شواهد یافت می‌شود. اما کسانی که بظاهر این دو طریق متظاهرند از معرفت آن 
محروم و محجوب مانده‌اند. 

و شک نیست که آن اعتبار یا امر یا کلمه از آن روی که او تعالی باشد چیزی زائد بر 
ذات مقدس او نیست و الا در ایجاد و اصدار TOA‏ زائد بمتوسطی دیگر احتیاج بودی. 
و از این طرف که علت V‏ معلول است چیزی زائد است پس ol‏ زائد <در حقیقت 
علت است نه > ^ معلول, چه علت و معلول ga‏ ام اضافی‌اند از جهت آنکه علت نبود 
تا او را معلولی نبود <و معلولی نبود تا او را علتی نبود > I‏ چه اضافی بود 
تقابل باشد و تقابل ole‏ دو چیز تواند بود و دوئی کثرت بود. 


[TV]‏ پس آنجاکه علت y‏ معلولی است از کترت گریز نیست و کثرت نشاید که مبدً 
اول بود موجودات را چه کثرت را <نیز میدأی باید و آن وحدتست بحکم آنکه کثیر 
است >۱۲) پس نشاید که میدا ال تعالی اسماژه 


بی‌واحد نتواند بود و چون حال > 
از آنجا که مبداً اول است موصوف شود بعلت و معلولی و وجود وعدم و حدوث و قدم و 
وجوب و امکان و دیگر اصتاف متقابلات و متضاذات و متضایفات.بلکه او je‏ و Ye‏ 
متشاء N‏ متقابلین و مبداء متضاّین و <خالق متضایفین > T‏ و مصدر وحدت و 
کثرت و علت تنزیه و لاتتزیه است و از هر صفت که بر موصوقی اطلاق کنند. عدمی یا 
وجودی. سلبی یا ایجابی اضافی یا حقیقی, فظی یا معتوی منژه و از 


ن تتزیه هم مره 


[SYA]‏ و شبه نیست که این جنس توحید صرق و تنزیه محض جز تعلیمیان را 
نیست و هیچ کس از اصحاب مذاهب و ارباب ملل او راء جز ples‏ این ak e‏ حد کشف 


ME‏ سر و سوک 


این سر میسر تبوده, چه دیگران سخن از نشاید بود و شاید بود گویند و او از آنجا که: 


و از اینجا معلوم شد که اطلای لفظ علت اولی ss‏ عبارت حکما بر aes ge‏ 
خطاست و بر امر او سبحانه که مصدر موجوداتست صواب > T‏ بل هر وصف و تنز 
که افاضل حکما و Jal‏ معرفت از عقلا حواله با علت اولی کرده‌اند اشارت بامر او 
سبحانه است که روئی بعالم وحدت محض لایزالی دارد و روثی بعالم کرت و امکان. و 
او از آنجا که اوست از هر دو روی منرّه و متعالی است. <چنانکه در عبارت پیشوای 
محقان > ۳۶۱ لذکرهم التلام آمده است: ما جاء فی dl‏ ف Ease Wig‏ 
اینجا در تُلو یا تقصیر نیفتد. چه مزال اقدام ۱۳ بسیا SSS‏ یا مستقیم, دین A‏ 

بین aE‏ و الغالی. از موی با یکتر است و از شمشیر تیز تر.۳ 

[BVA‏ و در این موضع حکایتی از Jue‏ گذشته بخاطر بند؛ کمترین آمد. هر چند 


سخن دراز می‌شود. اما بحکم عذری که در مقدمه تمهید کرده است ایراد می‌کند تا 
ارشادی که در آن باب لازم باشد آرزانی Ala‏ 


در آنوقت که بنده هنوز بجماعت نپیوسته بود و بر مذهب 


یاده وقوفی نیافته 
بود. به جاجرم " روزی LO‏ فقبهی مجاراتی افتاد. در اثنای سخن آن فقیه اسماعیلیان 
را کسری بکرد <بآن سیب که گفت که ایشان امام خود را بخدای می‌دارند > ۳٩‏ و 


۱ از روایات منتسب به حضرت علی (ع)» نک: مجلسی: بحار ASI‏ (تهران. ۱۳۵۶ ش.) ج Y‏ 
Wet jad‏ 

Y‏ از روایات منتسب به امام محمدباقر (ع)» نک: sue dali‏ هماری dated‏ مذعب کی حقیقت اور کا 
نظام (حیدر ati‏ ۱۹۷۳ را از حضرت علی (ع) Ads es‏ 

۳ در تفکرات شیعی Jd‏ روی در ارتباط با شناخت امامت و 


علی‌الخصوص امامت على = 


E CIRO NAPO 
no موضوع تکه مجلنن»‎ 
جداگانه به شرح این موضوع پرداخته است. نک: طوسی.‎ alley لوسی در‎ 


اسان شمالی. 


خواجه تصیر طوسی / ۱۷ 


لفظ مولانا که بزعم ایشان جز خدای را گفتن نیست بر امام اطلاق می‌کنند. گاه می‌گویند 
مولانا علی (ع) و مولانا محمد (ص) و dll‏ مولا و امال آن می‌گویند و می‌نویسند 
از مولاتا می‌خواهند. بنده گفت اگر بتظر انصاف 


پنگری چون قاعدة مذهب ایشان آنست که خدا را جز بقول امام نتوان شناخت پس 


و آنچه به LES‏ از las‏ بايد خواست 


بتابراین قاعده نسبت امام با خداء از روی دلالت او بر خدای, چون نسبت اسم باشد با 


مستی. نه عادت اهل عرف آنست که یک لفظ بر اسم و مستّی اطلاق می‌کنند -زید را 
زید گویند و نام ملفوظ یا مکتوب او را هم زید گویند - تا از این جهت قومی ' را در 
خیال افتاده است که اسم و مستی یکی است. پس اگر اسماعیلیان نام خدا رابر آنکس 
که دلیل باشد بر خدا اطلاق کنند از قاعدة اهل cal‏ و عادت عرف عدول ننموده باشند و 


ایشان را از این جهت عُلُوی لازم نیاید و شناعتی بر ایشان متوجه نشود. آن فقیه این 
سخن را جواب نداشت و انصاف بداد که این غذر مذهب ایشان را بجای خویش است 


m Ss 
۱۲! .> <وبا سر سخن شویم‎ 


IP پس برحسب فحوای‎ Sf] 


این قواعد مر تبه‌ای بالای مراتب معلولات روشن 
شد و آن مرتبۀ امر است که اوّل علل و مبدأ مرآتب است و بوجهی OY‏ متوسط میان 
خالق و خلایق و بوجهی منتهی درجات و معاد کاینات و آخر موجودات, و بوجهی 
<معرفت او = تعالی <h‏ 


بخدا پود در درجة ۱۳۱ ] 


از آنجا که اوست. یعنی از روی وحدت. معرفت خدا 


HE‏ هه اشرف درجات يقين و اکمل 
وجوه معارف. نه چون معرفت از معلول علت راکه این معرفتی یقینی نیست. چه حقیقت 
معرفت چنانکه گفته‌اند این است: ما SF‏ تغرقتک, "بل وَما قرو e i‏ قذره. 


آن معرفت: هد VÍ‏ 


[SYN]‏ و در علوم حقیقی روشن 19 شده است که ورای عالم محسوس عالمی 
دیگر است معقول که نسبت این عالم elle ob‏ چون نسبت جان با تن باشد. و از 


Sis ۸ 


اینجاست که آن عالم را روحانی گویند و 
این عالم معقولی در آن عالم و مقایل هر شخصی اینجا روحی آنجاء و نظیر هر ظاهری 
اینجا باطنی آنجاء آن معقول مصدر این محسوس باشد و این محسوس مظهر آن معقول. 

مثلاً ینجا اگر محسوسی نماید که آنجا بازاء آن معقولی نبود. آن نمایش باطل بود و 
مانند سراب و صور تهایی باشد که مبرسمان و اصحاب ماخوا . چه هیچ فرعی بی 
اصل نواند بود و اگر آنجا معقولی فرض کنند که بازاءٍ آن اینجا محسوسی نباشد. آن 
معقول وهمی یا خیالی تواند بود که آن را هیچ حقیقتی نبود چه هیچ موجودی معطل 
یل شهادت و غیبت و خلق ply‏ آمده است و <معنی همین > 
دو عالم روحانی و جسمانی است. 


نیست. و در عبارت 


[Sev]‏ پس اگر AS‏ او تعالی را که قبام موجودات در هر عالم و وصول هر یکی 
یکمال خویش از او و به اوست بعالم محسوي تعلقی نبودی عالم محسوس اصلاً 
د ۷۱ انبودی, و چون تعلقی هست پس آن تعلق هم از این جنس تواند بود یعنی 
از روی حس هم محسوس plas tl‏ و کلمه را در این عالم لامحاله ظهوری باشد و 
مظهر او شخصی <محسوس و معیّن باشد. پس عجب نبود که معلّم اول در این عالم 
جسمانی شخصی بود از اصل مردم > ON‏ که بنظر ظاهر مانند دیگر اشخاص محسوس 
برآید و ببالد و پیر شود و بتعاقب یکی بجای او بنشیند تا آن قیام محقوظ y‏ مستدام بود: 
وتو tla (so hee‏ زجلا شتا علیهم ما k‏ 

و در عالم روحانی ذاتی U‏ مجرد که عالم بود بعلم نامتناهی و قادر بقدرت 
نامتناهی و Sle‏ علوم و کمالات از او بر عقول و نفوس فائض: SE BIS‏ 


er 


ead Al‏ و آن ذات امر bist‏ تعالی باشد که مر تب او از 
مراتب ممکتات و معلولات عالی‌تر است و جملگی ممکنات و معلولات مطیع و مسر 


4 مر و s‏ 
و فرمان‌بردار اوء ان کل من فی الما 
اوست از هر دو عالم متعالی و از وحدت و کثرت و مشابهت و مباینت و حقیقت و 


ایت رایه حضرت علی (ع) تسیت می‌دهد. 


e el ارق (تهران.‎ 


۱. حافظ رجب برسی در 


خواجه نصیر طوسی / ۱٩‏ 


اضافت er‏ <¿ تا کمالی که <در هر دو > 
"کون و در نفوس و اشخاص کائنات Y‏ بق بقوت باشد lu‏ تور تعلیم و افاضت 
۱ هدایت او از قوه بفعل des o‏ کل a‏ 


موجودات از امر بود و به او به کمال می‌رسند. مدأ او بوده باشد و معاد با او ال هم او 


Sli 5 ریک‎ ee 


gh‏ و چون به اول صدور 


بود و آخر هم او بود. و plo‏ وجود با او بهم رسد: هر BI‏ 


[TY]‏ پس باین وجه او را سه اعتبار لازم آید. اعتباری آنکه او شخصی بود مانند 
دیگر اشخاص, و اعتباری آنکه او علت است و دیگران معلول و او pla‏ و دیگران 
place‏ و او کامل و دیگران ناقص, و اعتباری آنکه او خود اوست و هیچ چیز را جز 
<استحقاق اطلاق > ۳۷۱ اسم سیب وچو د نیست. و صورت چنانست که آن سه 
کون که در عبارت اهل دعوت می‌آید. کون ple‏ کون مباینت و کون وحدت. این 
سه ll‏ مذکور است۱ 


[SY]‏ و دلیل بر آنکه نوع انسان بظهور او از دیگر انواع بسایط و مرگبات عالم 
3 روی حکنعت آئنست که E‏ "اشرق مسوجوداتو 


محسوس ممتاز است 


کائناتست. چه از موالید ثلائة او شریفتر است. و موالید ثلائه از عناصر و عناصر و ارکان 
از مبادی جسمانی خویش یعنی هیولی و صورت شریفترند. پس شریفترین مصادر در 


شریفترین مظاهر ظهور کرده. 


[ از روی شریمت و ظاهر تنزیل. آن امانت که آسمانها و زمین و کوهها از 
قبول آن عاجز بودند و نوع انسان آنراقبول کرد که: SA:‏ 


۱. برای اطلاعات تباط U‏ عوالم سه گاته که مستند یه آیات 


یعنی اهل یمین» اهل یسار و 


ده و بعدها به عبارت‌های 


2 همچرق امل عم بات کاو و pico y‏ کوخ تاه 


و باطن و وحدت. تک: هقت باب حسن محمود صص VÀ‏ و ۸۱ طوسی: روضة تلم چاپ H4‏ 


اصص ۵۵ و ۴۲-۲۳ و قصل در OL‏ شتات شام (یمینی, ۱۹۴۷ e‏ صص ۳۰-۳۶ 


pi‏ منها Ls hss‏ تا بعد 
از آنکه به قبول آن امانت استحقای سجود ملاثکۀ مقربین که اشرف مخلوقات ۱۳۸ اند او 


جوا Wi hed‏ یش, بودن ظهور شخص معرفت 
باری‌تعالی در صورت دیگر اشخاص les‏ بظهور او در میان ایشان از دیگر 
انواع کائنات گواهی دادند و هر آینه چون ظهور او در این عالم بسیب آنکه او کمال این 
عالم است. تا این عالم باقی باشد از او خالی نتواند بود که: و Ja MES‏ من إمام Bebe‏ 


اجب باشد که همیشه ۱۳۰ خلق < ۳ 


هدایت او راه باشد و الا از رسیدن بکمال باز مانند و فایدة ظهور باطل شود. و چون در 


ابه <او یا بنور 


کون مشابهت اشخاص GA‏ را SH‏ لا رم است -قیام شخصی بعد شخصی بعلاقه 
معلوم تواند شد -چه اگر از آن علاقه که دلیل بود بر اتصال و تعاقب قطع نظر کنند طریق 
وصول GE‏ باو مسدود گردد. و علاقه دو نوع بود روحانی و جسمانی -روحانی نص 
یکی باشد بر دیگری و جسمانی pally‏ سبیل تعاقب تا به این دو علاقه و اتصال این 
اشخاص بیکدیگر معلوم شود ly‏ فی eo‏ و حكم: ba a KA‏ 
ah‏ روشن گردد و عموم اهل عالم را باستشهاد این دو joo‏ یعنی ولادت و نص 
بشخصی که مظهر آن نور باشد راه بود. 


[SV]‏ هرچند خواص را نشانی دیگر باشد. که آن نشان ۳۲۱" اثری بود از آثار عالم 
وحدت. و آن تفرد او og‏ بدعوی آنکه خدای را به خدا می‌شناسد و GLE‏ را بخدا 
the‏ چه هیچ کس را جز او این دعوی و دعوت مسلم نتواند بود. تا از هر سه کون 
شواهد بر وحدت لایزالی او دلالت کرده باشد و حجت خدا بر خلق <ثابت شده > 
anii Bali‏ پس باین مقدمات و قضایا مر تبة معلّم اول و خاصیتی که او 
بآن معتاز است. تا او کامل مطلق باشد و دیگران ناقص و بتکمیل او محتاج روشن شد. 


un حدیث صحیح تبوی. تک: کلینی. اصول کافی. ج ۱ء صص ۳۳۲-۴: خیرخواه همراتی؛ کل‎ A 


مص ۶۱ ۶۲و ۷۴ 


خواجه تصیر طوسی Wi‏ 


[SA]‏ بماند آنکه او چه تعلیم دهد و خلق ازو چه گونه یکمال رسند. در این مقام بعد 
از تفگر و تدر بسیار و مراجعت بمطالعة کلام بزرگوار آنچه صورت ضمیر بندة کمترین 
این است که عرضه خواهد شد: اولاً بحکم آنکه کماء بیان adea S‏ که بوسیلۀ 
استدلال از معلول بر علت یقین محض حاصل نمی تواند شد و متتهای درجات اهل Ji‏ 
<آنست که بمعلول علت را شناسند. پس هیچ کس از اهل نظر خداشناس ت 
نیز چون معرفت بقول اهل نظر < مثال صورتی است از معروف که در ذات عارف 
حاصل آید و هر مثال و صورت که در ذات عارف حاصل آید غیر معروف بود. پس 


شده ا 


اند بود. و 


معرفت عارف صورت موهوم خویش را بوده باشد در حقیقت. نه معروف راء و از این 
جهت فرموده‌اند: لا ne, Gi ga‏ 
مصنوعٌ و مخلوق بثلکم " و چون عبادت بر معرفت موقوف است, و حال معرفت 
اینست. حال عبادت چگونه باشد: نکم ما دون من دون له Wl re Cre‏ 
il‏ نهایت حال اهل نظر در طلب JUS‏ 


Gl, [S4]‏ اهل تعلیم را قاعده آنست که هر کس در هر درجه که باشد بمعرفت 
معلّم خود عارف, و plas‏ او بمعرفت phas‏ خویش, تا آنجا که بمعلم اول رسد و او خدا را 
بخدا شناخته باشد. <چه هرگاه که کسی عارف بهمان معرفت بود که ol plan‏ عارف 
است و معلّم او خدا را به خدا شناخته باشد > OT)‏ پس او نیز خدا را بخدا شناخته باشد 
چنانچه ۶" در فصول مقدس آمده که همه را بمعرفت من عارف بايد بودن که شخص 
معرفت اویم. تعالی و تقدس, و <بتوحید من موحد تا حقیقت معرفت و احاد و 
وحدت > ISOM‏ موجود و تحقیق العبادت مشهود. و شاهد این حکم در شریعت و 
ظاهر تتزیل نص قرآن است که تیک TI‏ دی a hi‏ بمجرد اقرار 
کلم لا اله الا الله در کون شریعت حکم به خداشناسی نمی‌کنند تا اقرار NA‏ محمد 


رسولاللّه بآن مضاف نمی‌شود. 


A‏ منسوب به امام محمدباقر(ع)» نک: فيض کاشانی. کناب الوانی ELENA)‏ ۱.ص ۸٩‏ و 


YY‏ != و سلوک 


[3۴۰] از روی حکمت و اعتبار عقلی, چون هر دو عالم ظاهر و باطن بیکدیگر 
مربوطند. آنچه آنجا بعین است اینجابأثر <و آنچه اینجا بعین است آنجا OD > A‏ 
احوال این عالم بر احوال آن عالم استدلال توان کرد. ۳۳" پس چون درین عالم تأمل 
می‌رود بقای ماده بصور تست چه هیچ ماده بی‌صورت باقی lO‏ بود و تکثر و 
اختلاف ماده هم بسبب تکثر و اختلاف صورتست. چه مواد در حقیقت و ماهیت با 
یکدیگر مشارکند و هرگاه اختلاف و تباین صور مرتفع شود با یکد یگر متحد شوند. مثلا 
آب تا صورت آبی دارد و هوا صورت هوایی میان ایشان مخالفت و تکثر باشد اما اگر 
آب از صورت آبی منسلخ شود و صورت هوایی پذیرد و با هوا متحد شود میان ایشان 
مباینت نماند. 

در ol‏ عالم نیز, نفوس باختلاف مراتب, از آن روی که از یک em jah‏ 
شده‌اند بماهیت مشارکند و بقای ایشان T > NESE‏ صورت است که سبب آمدن 
ایشان باین عالم است. پس اگر صوز تیک در تفس JU cd‏ بود همان صورت باشد 
که در نفس pla‏ او متمثل, و آن‌چنان بو که بععرقت معلم T‏ عارف ad‏ <حرکت او 
با معاد بر استقامت باشد > ON)‏ پس میان نف او و نفس معلّم مباینت و تکثر نماند, و 
چون حجاب مر تفع شود. متعلم pla‏ رسد و بوحدت او متحد گردد. پس بمعاد خود 


رسیده باشد. 


واگر آن صورت مخالف این صورت باشد, چنانچه در اقتباس صورت. نفس pln‏ 
( متابعت رای و هوای خود کند یا تقلید کسی که متابعت رای و هوای خود کرده 
باشد <در حجاب ظلمت که ظل هستی و شقاوت ابدیست thy‏ و بحجاب کشرت 


محجوب شود > ۱۳۷۱ کلام عن Xxx MS‏ 

[SN]‏ اما چنانکه هر که در این عالم طالب چیزیست. تا اول سرمایه ندارد هم از 
جنس مطلوب, و بعد از آن جهد نکند در تحصیل مطلوب, بمطلوب نرسد. مثالش دهقان 
را تا تخم نباشد و زراعت نکند بر <برنگیرد > ۱۳*۱ و بازرگان b‏ تا اصل مال نبود و 
تجارت نکند سود نیابد. و صیاد ESSE‏ بدست نیاورد و طلب صید نکند صید 


states 
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و علی هذا القیاس, در این عالم نیز طالب JUS‏ را عطیه‌ای بباید از حکم مفروغ که 
بجای مایه است بازرگان راء و آن نفس پاک و دل صافی است که إل مَنْ IE‏ 
نف بجای تجار تست بازرگان را و آن تسلیمی است از 
سر بصیرت ومن یلم a Sea 33 dii Eas‏ آشتشتک al‏ 
[آن دو]با یک دیگر و 
EE‏ 


ie > دل‎ gio UT cel ای از جنس سود‎ r 


aged‏ من Alb Z‏ و N‏ 221535 القلب "که اگر بمبداً خلق 
نبودی, بمعاد BU‏ امر به الحق عرفه نرسیدی, که معاد عود الشیء 


الى ما بدأ منه است. 


[$Y Y]‏ علی‌الجمله و s rail‏ باین مقدمات و شواهد عقلی و شرعی معلوم و مقرر 
شد که نهایت مسالک الاقدام طالبان راه حق آنست که توفیق یابند تا pls‏ خود را 
بشناسند و بمعرفت او عارف شوئد چنانکه در فصول مارک می‌آید که خداشناسی Y‏ 
امام‌شناسی است. (Y‏ 


۱. حکم مفروغ و مستأنف اشا ت به عوا اختیار یعنی آنچه که بشر در شکل دادن به آن 


دست ندارد و مستأنف | به چیزی است که در آینده تحقق خواهد یافت و انسان می‌تواند در شکل 
گرفتن آن سهم داشته باشد. شهرستانی در تفسیر خود به نام کشت الاسرار» تصحیح محمدعلی آذر شب 
(تهران» ۱۳۸۱ ش) المفتاح الثالك. صص م. ۵۴-۵۵, و فصل دهم صص ۸۵۴-۵۹ از سفروغ و 
استفاده می‌کند. نیزه تک: طوسی: روضةتلیم: ص ٩‏ و 


Al برای فهم‎ ue په عنوان‎ cile 


NOS جر و قدره صصص‎ hey 

ray منسوب به حضرت علی (ع) و تکرار آن به‎ Y 

۱۳۳۱ تصحیح محدث ارموی (قم:‎ splen AS منسوب به امام جعفر صادق (ع). تک: البرقی.‎ Y 
Y م).ص‎ ۲۶۱۶ DI ded الکافی. ج ۳: صصص ۳-۹؛ طوسی آغاز و‎ AIS ص ۱۳۱ و‎ 

۴ این سطر از کلمات حسن على ذکره السلام در فصول مقدس را خير 


واه هراتی از احادیث نبوی قلمداد 


اتف (یمیی. ۱۹۳۵ Xe‏ صص ۲۱ و Yt‏ برای بیانی 


کمترین يدان مقام رسید. بذاتست که حاصل کار و منتهی طلب 
تسلیمی است که لازم مذهب اهل تعلیم است: فلا de b 243 Gs‏ 252 فیتا 
جر ses ۷ E‏ نی آشیهم حرجا US‏ قضیت Lacs uds‏ چه سالک را تا اینجا 
که در مقام تحکم و مجال فکر و اندیشه و نظری بود و باستدلال عقلی pah‏ اصلی را 


طلب می‌کرد و III‏ 


1 پس چون Gxt‏ یگانه را و مرد وقت و امام زمان و plas‏ تعلیمیان و سظهر 
کلمه و شخص معرفت خدای تعالی را بشناخت و بمعلّمی و محقّی و حاکمی او اقرار داد 
و بمقام تسلیم رسید و اختیار بکل الؤجوه از دست او برفت» و در کون aed‏ 
محکومی آمد [جایی که] معرفت و علم او آن باشد که L‏ او گوید که معرفت و علم 


است و هر چه جز ol‏ جهل و نادانی محض. y‏ و برهان ol‏ باشد ک او گوید 
von‏ 


Che >‏ و برهان است و هر چه جز آن شبهه و غلط. > ۲و <دین و طاعت آن باشد 
که او گوید. دین و طاعت است. و هر چه جز آن بی‌دینی و AS‏ بدعت. و هر چه از خود 
و رای و هوی و نظر و عقل و دانش و بینش خود گوید ضلالت باشد و هر چه از او آمده 


OZ راه راست ایمان و هذایت.‎ aal 


[SFO]‏ و چون در این عالم احوال گردنده است. اگر در وقتی یا حالی محق خود را 
در صورتی So‏ بخلق نماید یا بیانی So‏ فرماید یا حقّی دیگر ظاهر کند یا شریمت 
دیگر ag‏ در محقّی او هیچ تفاوت <صورت نبنده > "که او از استحالت و تغییر 
منرّه است. این استحاله و تغییر از لوازم این عالم است و بنظر اهل این کون چنان نماید. 

۶1 واگر “Se‏ پسیب تبدیل ای ین احوال ظاهر در خود تصرفی احساس کند 
هنوز بدرج ثم 9 یج اکتا saya‏ 
تسلیمش نه AN A‏ 


002 نه محکومی» این در باب معرقت است. 


است > 


ن تسلیم P‏ پیوسته منتظر 


اتارت و فرمان SL‏ باشد. و خودی خود bs‏ در راه او <فراغ 


| اما در باب طاعت و اعمال جوارح. صاحب‎ [tY] 


(Xe ll 
1067 > وش‎ 
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دهد > CON‏ تا چون حاکم و مُڌبر حقیقی اوست. جز آنکه او کرده باشد نخواسته باشد و 
جز آنکه او فرموده نکند. te‏ در مردم نفس است که حاکم و مر بدنست. اگر آن نفس 
خواهد که بدست حرکتی کند. دست را در آن حرکت جز طاعت نفس هیچ اختیاری و 
تفکر و ترددی نباشد و اگر <تأخیری در اقتضاء > ۵۱ آن حرکت افتد بسبب خللی 


ey 


بود که در مزاج آنکس بود یا مرضی ۴۳۱ و آفتی است که بدست او رسیده باشد. و 
همچنین هر صانع را آلت و ادواتی بود که بواسطة آن اظهار صنعت خود کند و اگر آن 


آلت چنانکه باید بکار نتواند داشت خلل و نقصانی بود که راجع بالت و ادوات 


بود. 


[STA]‏ همچنین مردم که جزوی از عالم است باید که بر فرمان مدټر و حاکم بمنزلت 
جوارح و اعضا بود در طاعت نفس, بل ke‏ آلات و ادوات در تصرف sin. gle‏ 
"m i‏ 


که اگر بمتقال ذره از خویش تصرفی و اختیاری و خواستی و نخواستی و معاودت 
نظری یا معرفت وجه صلاح و فسادی یا deal‏ شاید و نشایدی احساس کند آن را 
مقتضای نقصان ذات و بیماری نفس !۶۲ و ناتمامی اعتقاد خود داند. نعوذ alli‏ منه, 


em 


و چون از این عیوب و آفات سلامت T‏ یافته باشد بدرجه فرشتگان مقرب 


0۶۵ 


[SFA]‏ القصه چون بند: کمترین را این صورت در ضمیر متمکن شد. بسیاری از 
فضولی‌گری ۶۶ و طلب مالایغنی که پیش از این داشت از تتبع مذاهب و مقالات N‏ 


ü vn 


و تعصب <در امر آرا و > ۴۸۱ دیانات از سر بیرون شد. > dial‏ می‌دید > 
از مناقضت احوال اصحاب شریعت و منازعت اهل ظاهر با یکدیگر و چیزی که بدان 
سبب می‌یافت IS‏ زایل گشت. چون بدانست که La‏ مقالات از یک اصل مت 
شده است و همه باطل OV)‏ و مذاهب از یک شخص ظاهر شده و همه بجای خویش و 


AU; ii ka &x 


بوقت خویش حق بوده و 


unl YF‏ وسلوک 


[4۵۰] الا آنکه در هر روزگاری قومی <از ass‏ مانده‌انداو 
بحجابی محجوب شده کین حق و راه راست که از Hs‏ و استحالت و تکثر و مناقضت 
منرّه است هميشه یک دین و یک راه بوده است و خواهد بود: لا Jag‏ لکشت AD‏ 
اما در هر وقت چنانکه حکمت الهی و عنایت ایزدی اقتضا کند فرمانی مشتمل بر مصالح 
اعمال V‏ خطابی متضمن خیرات و حسنات اضافی از حق بخلق می‌رسد و خلق در 
آن دو مذهب گیرند. قومی آن را قبولکنند و طوعاً و کرهاً منقاد شوند و رقم سلام بعشل 
بر ایشان کشند. و قومی از آن ابا کنند و بر ستت: AA‏ = | تمد اظهار و برقم 
کفر موسوم شوند. بعد از آن طایفة اوّل بدو شعبه منشعب شوند. گروهی را نظر بر فرمان 
باشد و گروهی را نظر بر فرمانده. پس بدین اعتبار OM)‏ اهل نفاق از اهل ایمان و اهل 
ظاهر از اهل باطن و اهل شریعت از اهل قیامت و اهل کثرت از اهل وحدت جدا باز 


(WO)‏ باشند. 


که همگان در عالم تقابل‌اند OU‏ حقیقی لازم یک طایفه بود که 
وانقلاب حقیقی با دیگر طوایف که یک چندی بفرمان دیگر باز 
مانند. از جهت قلب و انتکاسی که 69 کون ols TEE‏ اضافی صورت حال 


]80[ پس آن 


هميشه با فرمانده 


این قوم باشد که بفرمانی باز ایستند و از آن درنگذرند و انقلاب اضافی لازم آن قوم اول 
که لحظه بلحظه متر صد فرمانده باشند و بهر چه ایشان را <ها V‏ دارندها ایستند Ue‏ 


[SON]‏ پس در نظر اهل تقابل و SUs‏ عالم سراسر کترت و مناقضت و ci‏ و 
استحالت است چنانکه هر که در این تیه OM‏ حیرت و دریای 099 ضلالت افتد هرگز 


N‏ پیشوندها بر سر افعال از مشخصات لهج استات‌های مجاور دریای مازندران y‏ صفحات شمالی ایران 
من‌جمله الموت و گردکوه دامغان بوده که به صورت کتابت در ادبیات اسماعیلی دور الموت کاربرد 


فراواتی داشته است. وجو 


مک است دو الموت و یاگردکوه کیت ukat‏ 
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نور یقین بر او نتابد و بساحل خلاص نرسد و جز قیل و JU‏ و <سوال و جواب > OP‏ 


و خصومت و جدال A‏ حاصل نیابد. 

O80 و در نظر اهل تریب در جهان آنچه بود و آنچه آیید و آتچه هست‎ [GOT 
Bug باید. هر چیز بجای خویش وبوقت خویش‎ ۱ 
> گسته. عیب و نقصان < خللیست که‎ e بسته و هر چه نه بجای خویش باطل و از‎ 
است و الا جملگی اجزاء موجودات از اخس گرفته تا باشرف‎ 
و یکدیگر رامتصدّق وبر‎ 


<آن‌چنان همی > 


(vary 


در باصرة 
رسید آبات ودلالات و op‏ وبا یکدیگر موا 


[SOF]‏ و در نظر اهل وحدت این و آن و خق و باطل و کرت و وحدت و قيامت و 
cx‏ جو ظاهر وباطن > I‏ میداد نیست. همه اوست و جز او هجو هیچ 


در هیج: ii‏ پیک d i‏ کل تنم هید 


]$00[ نزدیک طایفة اول حق نیست و باطل <هست و نزدیک طایفةٌ دوم حسق 
هست و باطل هست و نزدیک b‏ سوم حت > N‏ بس. معرفت o‏ اّل 
استدلال از معلول بر علت و طا 
خلت بر ge‏ مات وا غارف بودن پیمرفت کی گنه papi a‏ 


ae) 


شریعت و سنت» معرفت kb‏ دوم (استدلال از 


و در تتزیل 
این سه قوم را Jal‏ شمال و اهل یمین و سابقان می‌خوانند و در عبارت عوام اهل دنیا و 
اهل آخرت و اهل خدا و در عرف خاص اهل شریعت و اهل قیامت و اهل وحدت:؟ 


معرفت di lb‏ سوم خدا را بخدا دانستن [و طاعتشان هدایت و محبت]! 


od مترادف‎ ear 
ات عبارتند از‎ 


تقسیم‌بندی در کلمات حضرت علی(ع) عیارت است و همج. سایر 


E 
ن است شرح حال > 9 بندة کمترین از آن روز که پای در راه طلب‎ 
ن صفت که حکایت کرد حاصل آمده است‎ 
و بتضرع و ابتهال از حضرت ذوالجلال توفیق ملازمت این طریقت و تحصیل رضا:‎ 
زمان لذکره السجود و‎ od که گماشتة‎ < DAD و خرس‎ S AI خود اعلی‎ be 
و افعال و افکار می‌خواهد و از وسواس شیاطین جن و‎ Juil در‎ A > التسبیح است‎ 


و 


نهاده است تا اکنون که ضمیر را صورتی بد 


انس و آفهام و اوهام و خیالات فاسده پناه با خداوند خویش <می‌پرد> 
سعادت انخراط در سلک بندگان شایستةۀ او می‌طلبد. 


N > <ساطان الدعات والوزرای‎ Je و چون بارگاه جلال مجلس‎ [SOV] 
امره مرجع‎ el) > الحقیقت مکمل الخلیقت <نایب صاخب الرّمان‎ 
مُسترشدان و ملاذ مستفیدانست. انهاء این حال به تقدیم رسانید تا از آنجا که کرم فیاض‎ 
صلاح دا‎ Slack و عواطف نامتناهی‎ 


مثال دهند و از تشریف تنبیه محروم نگردانند. 


پانعام اعلامی از صواب و خطاء این صورت 


امید مساعدت توفیق دارد تا در باطن آن تصوّر کند که بدان اشارت فرمایند و آن 
اندیشد که b>‏ دلش > T‏ دهند و آن گوید که بر زبانش نهند. و آن کند که بآنش فرا 
دارند و از خود بهیچ تصرف و نظر و قیاس و متابعت رأی و هواء ملازمت عادت و تقلید 
وضع و اقتضای سنت گذشته, خواه G=‏ خواه باطل, خواه محمود خواه مذموم» راضی 
نشود. و مقتضای zo‏ و خیال و وهم و فکر و عقل خود به قدر قدرت و حسب 
استطاعت بآنچه از آن حضرت بزرگوار و جناب مقدس فرمایند بر نيامیزد تا در AS‏ و 


ضلالت ass‏ انشاءاللّه. و آنجه کند و گوید و اندیشد بهیج شاییه <از ریا > "و 


و ja‏ قيامت و اهل وحدت. اهل as‏ و ترتب و 


تک: طوسی. روضه ص W‏ حسن محمود. 
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بایست و نبایست خود مُلوّث تکند. بل خالصا au s]‏ الکریم خواهد تا در شرک و بدعت 


(ary 


نیفتد. انشاءاللّه محروم نگردد و در این مقام نیز محروم T‏ موقوف نماند که خوف از 


حرمان هم از سجية P‏ قصور تسلیم باشد. بآنچه آید جُز چنان تباید و تشاید. 
[SOA]‏ <تصدیع آن جناب از حد گذشت > OM)‏ و بندة کمترین را یارای تمهید 


الکلام, رأی Je‏ در هم 
ow)‏ 


معذرت نبود و نتواند بود. اما الحدیث ذوشجون والکلام ي 
ابواب صائب‌تر و سای بزرگوار تا منقرض عالم > سر e‏ زمان > 
e‏ ۳ ۱۹۹۱ 
پاینده باد و آفتاب جلال "از افق JUS‏ تابنده والتلام <من اتبع الهدی, > OW‏ 


اختلافات نسخ 


علائم اختصاری: ن. نسخه خطی دانشگاه تهران؛ خ. متن چاپ لندن 
۸ میلادی 


۸ ن: ندارد. 
٩‏ خ: همگنان. 
92g.‏ استفادت. 
١‏ خ: کار. 


aja 


۳ خ: حصول سعادت مثول. IF‏ ن: ندارد. 


YY‏ != و سلوک 


OV‏ خ: اتای این تفحص. 
DA‏ ن. ندارد. 


٩‏ خ: دوستی‌ای که با آن جماعت 


۴ ن. ندارد. 


۶۵ خ: تصرف. 
$f‏ ن +همگی. 

۶۷ خ +اوان. 

۶۸ خ: Ole‏ طبیعت و تیمار. 
٩‏ خ: عبارت مقدم مو خر | 
Ve‏ ن. ندارد. 

۱ خ: ندارد. 

۲ ن. ندارد. 


۳ ن. ندارد. 


WV‏ ارشاد. 


ger 


۵ ن: اگر عمر بر توفیق یابی. 


۶ خ + خود. 


FY‏ ن: اختیار. 
۴ ن: عقول را هست. 
۳ ن. ندارد. 
۴۴. ن wht‏ 


fo‏ خ: احوال. 


۶ ن: ندارد. 
۷ ن. ندارد. 


۸ خ. گفته آید. 


٩‏ ن: نه آید. 


اختلافات تسخ YT)‏ 


AA‏ خ: علت معلول اول است. 
AN‏ ن: علتی. 


ن. ندارد. 


۱ پس چون از این جمله است. ن: 
FX‏ 

۲ خ. ندارد. 

۳ ن. ندارد. 

۴ ن: هم چرا. 

۵ ن: عبارت مقدم و موخر است. 


۶ ن: در عبارت 


۸ ن. ندارد. 
٩‏ خ: عبارت با مختصر تفاوت. 
di ۶‏ سر سخن بنده آمد. 


۱ ن. ندارد. 


۶ خ. ندارد. 


۷ خ. ندارد. 
۸ خ. ندارد. 


٩‏ خ. تدارد. 


۰ ن. ندارد. 


AA‏ خ:متأ خر 


ET £^ 


۱ ن. ندارد. 

AY‏ ن. ندارد. 

۳ خ: تقریر این قواعد. 
۴ خ: معلمی. 

۵ ن. منفرد می نمودند. 
۶ خ:واحداز. 


AV‏ ن. ندارد. 


۴ != و سلوک 


۴ ن. ندارد. 

۵ خ: چرا که او با معاد خود بر 
استقامت باشد. 

۶ ن: ندارد. 

۷ ن: و به حجاب ظلمت که ظل 
نیستی و شقاوت ابدی است و 
انعکاس GIS‏ همین است, نعوذ باللَّه 
در ظلمت برزخ بماند و به حجاب 


NOY‏ ن. ندارد. 


۳ ن: عبارت تکرار شده است. 


۱ ن. ندارد. 


۲ خ: کاملان. 


۶ ن: عبارت. 

۷ ن. ندارد. 

۸ ن: خلقند. 

۹ ن + چیزی دیگر نیست پس در 
این مقام حکمت و شریعت بر 
اختصاص نوع انسان. 


۲ خ. ندارد. 


ery‏ تمام شود. 

۴ ن. ندارد. 

۵ خ. ندارد. 

۶ ن. ندارد. 

۷ من عارف و بتوحید من موحد تا 
حقیقت معرفت و اتحاد و وحندت 
بکلی موجود و تحقیق العباده 
مشهود. 

۸ ن؛ ندارد. 


۹ خ. ندارد. 


اختلافات تسخ YO)‏ 


۸ ن. فراموش کند؛ عبارت با مختصر ۰ ۰ DR‏ 
تفاوت. Me‏ 

٩‏ ن: چیزی در امضای cg VAY‏ هستی یاید. 

Me‏ ن. ندارد. ۲ خ. ندارد. 

۱ ن: مداومت. ۳ ن: سیب 

MY‏ ن. ندارد. MY‏ ندارد. 

۳ ن + نعوذ باللّه من امرهم. MO‏ ن: عبارت مقدم موخر و گاه 

MY‏ مغلوط است. 

۶۵ ن ن ۶ ن. متابعت و محبت. 

۶ ن. ن ۷ خ. ندارد. 

۷ ن. ن ۸ ن. ندارد. 

VPA‏ ن VAM Û‏ ندارد. 

۹ 9¿ ۰ ن. ندارد. 

AVe‏ ۱ خ. ندارد. 

AVA‏ ۳ خ. بیادش. 

ن 

wAY‏ ۴ خ. ندارد. 

۴ ن ۵ ن: نتيجه 

ER‏ ۶ ن. ندارد. 

۷۶ ۷ خ. ندارد. 

۷ ن: رتبه. ۸ خ:اجلال. 


۸ خ. ندارد. ٩‏ خ: ندارد. 


PSN] 
1٩ IVS اسم ین مسمی,‎ 
نیز به تعلیمیان و اهل‎ TAA اسماعیلیان,‎ 


m 
۴۷ اشارت و قرمان,‎ 


ale 


ره‌ها به iy‏ پاراگراف‌های متن «سیر IS y‏ 


۵۶ ابتهال.‎ 
YO e 
۳۹ اتحاد.‎ 


اثبات حق و آخرت. ٩‏ 


اثری از آثار عالم وحدت. ۳۷ 

۱۰۰٩ bel 

اجل, ۳ 

احساس, ۴۶ 

احوال ظاهر. تغییر. ۴۶ 

اختلاف galls a ihe ype‏ ۹ سے 
مراتپ, ۴۰ 

اختیار. ۴۷ 

OF اخس»‎ 


Yız اخفاء‎ 


ادوات. TV‏ 
ارباب مذاهپ, ۶؛ سمقالات. Me‏ ملل 
YA‏ 


Shes ۴۰ 


اعتماد. ۱۳ 

۴۸ Las! 

اعلم علماه. ۱ e‏ المظفر بن محمد. اعمال 
جوارح. ۴۷ 

افاضت سعادت نخست. ۲۰: — هدایت. 
rr‏ 

افاضل حکماء ۲۸ 

اقضل‌الدین محمد کاشی. ۷ 

افضل خکماه. ۱+ السظفر بن محمد 


افعال. ۵۷ 

۵۸ JUS gil 

اقتباس صورت. ۴۰ 

اقزار کلمه لا اله الاالل. Y‏ 

۶ عشیرات,‎ yh al 

اقوال. ۵۷ 

Last‏ ۲۰ ۲۲: -اکتساب از حکم 
مستائف. ۴۱ 

۱۲ -مکمل,‎ :۱٩ Just 


اکمل وجوه معارف. ۳۰ 

۴۴ ۴۲؛ -زمان,‎ ,۳۵ ۰۲۹ phl 

امام را بخدای میدارند. YA‏ 

آمانت. ۳۵ 

Y امتناع.‎ 

امر و کلمه را در این عالم لامحاله ظهوری 
باشد. ۳۲ 

١‏ امر او تعالی. ۲۴: امر زائد بر 

¿y ol 


معاد و اول و آخر باشد rt‏ و کلمه, 


اشخاص کائنات. ۳۲ 


اراق T‏ - درجات یقین, :۳ — 
تارف ۳ 
۳۴ 

< نیز‎ Yf. a — :۱۰ اصحاب.‎ 
— ۹ cat — hel 
۱ ماخولیاء‎ 

۴۱ Jen ol 

اصناف مردم, ۶ 


LS س موچودات و‎ ñ 


YA alia 


اصول و فروع, ۶ 

اضافه از ابل است. ۲۶ 

اضافی, امر. ۲۶ 

اطلاق نام خدا بر آنکس که دلیل باشد بر 
ur‏ 

YA اطلاق.‎ 

اطمینان قلب, ۱۸ 

اطناب, ۵ 

اعتبار اول اسر: در کون مشابهت. اسر 
شخصی مانند دیگر اشخاص. ۳۳ 

اعتبار دوم امر: در کون مباینت. امر علت و 
دیگران معلول. ۲۳ 

اعتبار سوم امر: در کون وحدت. هیچ چیز 
را جز امر استحقاق اطلاق اسم سیب 


mass 

۰ عقلی,‎ - ۰۲۵ ۰۲۴ AT Glee! 
۲۵ اقتضای ثبوت.‎ 

YY. اعتبارات‎ 

اعتقاد. ۰۵ فاسده. ۵ 


UTE 


آفت کلی. Y‏ 

آفتاب کمال. ۴ 

آفتی. ۴۷ 

آلت و ادوات. ۴۷ 

آیات. ۵۳ 

بارگاه, ۰۱۴ ۵۷ - جلال, F‏ معلاء ۲ 

بازرگان. ۳۱ 

بأسرهاء حقایق و معارف: ۲۰ 

باطل, ۰۳۶ ۵۳ 

باطن. ۰۱۷ - عالم: ۴۰ 

باعث ضمیر, ۱۶ 

بالقوهء کمال. ۱۱ 

۷ پرستان.‎ be 

برهان. کتاب. ۲۲ 

بسایط. انواع. ۳۴ 

OF حق.‎ hear 

بشر نوع, ۲۶ 

بفعل, ۱۲ 

بقاء ۲۰ 

بقای ماده. ۴۰ 

بقوت. ۱۲ 

بندگان شایسته, ۵۷ 

بندهء کمترین = طوسی. ۰۴۰۲ ۰۷ ۸۵ ۰۸ ۲۳ 
FA PY ۹‏ ۰۵۷ ۵۸ 


به حق محق را می‌جست. ۴۳ 
به وحدت معلم متحد, ۴۰ 
بیماری تفس, ۴۸ 

بین الققصر والفالی. دین ال ۲۸ 


۶ امر. [نقطه] اتصال دایره وجود. 
plagam ۲‏ ۳۰ 
انتکاس, ۵۱ 


انخراط. ۵۷ 


انسان. اشرف موجودات و کائنات. ۳۴ 
FO dla‏ ۰۲۸ ۰۲۹ ۵۷ 
انقلاب | 


۰ ۱ حقیقی. ۵۱ 

انواع کائنات, ۳۵ 

[نها کرد, ۴ 

اوضاع شریمت. ۷ 

اول خلاف عقلاء ٩‏ 

اول علل. re‏ -معلمان, ۲۰ 

اهل ترتب, Y‏ — تضاد. OY‏ — تقایل, 
۲ - تعلیم, YA ۰۲۶ A‏ اسماعیلیان, 
ایمان.  .۵۰‏ باطن.  ,۵۰‏ حنق, 
۷ س dae‏ ۰۵۵ — شریعت. ۰۵۵ — 
اهل شمال. 0 ظاهر. Y‏ ۲۰ 
عالم. ۰۱۰ - cali‏ 0 — معرفت از 
YA De‏ نظر, A‏ ۰۲۴ - نظر las‏ 
شناس نتوائد بود. YA‏ - وحدت. OF‏ 
۵ اهل یمین. ۵۵ 

ایجاد و اصدار, ۲۶ 


آخر موجودات: ۳۰ 
آراء luso‏ 


۵۲ Jal تضاد.‎ 

تضرع. ۵۷ 

تعصب در دیانات, ۴۹ 

TY تعلق,‎ 

تعلم, ۲۰ 

تسطلیم, ۰۱۲ ۴۳: - معلم: AY‏ -معلم 
صادق. ٩‏ 

تعلیمی, PER?‏ اسماعیلیان 

۱۲۴ ۰۲۸۰۲۴ ۰۱۷ ۰۱۲ gd 


تقایل کثرت است. ۲۶ 
تقابل. عالم. ۵۱ 
m‏ 

تقریر سخن حکیم. ۲۵ 
هیر YA‏ 

تقلید وضع معین؛ ۱۰ 
تقلید. ۴۰. ۵۷ 

تقلید. از سلف خود. ٩‏ 
E‏ 
تلاقی, ۳۶ 
تمهید قاعده. ۲۵ 


و اختلاف. ۴۰ 


غر Wabi)‏ 
ثیر و انجاح, ۳ 


تاج‌الدین شهرستانه. ۶ 

۴۰ om تباین‎ 

تتبع مذاهب و O‏ معرفت 
مذهب. ۱۳ 

تسلیم از سر بصیرت. ۴۱ 

تجارت, ۴۱ 

تجشم طلب, ۲۰ 

تحصیل رضای معلم, ۵۷, JUS‏ ^ 

تحصیل مطلوب, ۴۱ معقولات. ۸ 

تحقیق العبادت, TA‏ حق و ابطال باطل, 
۴ 

تحکم. مقام. ۴۳ 


تربیت: ۶ 


تسلیم, ۰۴۲ YV FE YY‏ ۵۷. تضریف 
جات ۱۳ 

تصدیم. ۵۸ 

تصدیق, ۱۲ 

تصرف اوضاع ظاهر شریمت. ٩‏ 

۴۶ ند محکومی,‎ E 


FA -و اختیار.‎ ۰۴۶ ad par 


نمایه ۴۳۱ 


حدوث و قدم. اتصاف مبدا اول. ۲۷ 
حدیت طبیب و بیمار. ۱۶ 

حرص بر طلب حق. ۱۱ 

حرفت و صنعت. ۶ 

حرکت او با معاد. ۲۰ 


حرکت. ۰۱۱ ۴۷ 
حس. ۵۷ 
حصول کمال, ۱۱ 


حشرت ذوالجلال. OV‏ 
ge‏ ۵۳۰۵۰۰۴۹۰۱۲۰۸ 
حق و باطل. ۰۸ OF‏ 
حقایق و معارف, ۲۰ 
حقی دیگر نهد. محق, ۴۵ 
حقیر ترین, ۷ 


حقیقت. ۴۰ 


حقیقت معرفت. 
حقیقت و اضافت امر میرا Ol‏ ۳۲ 


— y سمستأنف»‎ ۶ gil, aab حکم‎ 


مفروغ» ۴۱ 

حکماء ۳۸ 

حکمت. ۰۸ rl ۰۴۰ ۰۲۰ ۰۱٩‏ 
ge‏ اول. ۰۲۶و شریمت. ۲۶ 

حکمت. علم. ۲۲ 


حکیم. ۲۴ 


foe 
۳۹ ab ۳۵ تنزیل,‎ 


y XA qusa ga.‏ لا 
علاقه جسمانی, ۲۶ 


۲۸ س صرف‎ Vieng 

Ns 

تیه حبرت. ۵۲ 

ثبات اضافی؛ ۵۱ - حقیقی: ۵۱ 

ثبت علمی. ۱۴ 

جاجرم. ۲۹ 

Mot 

جسمانی, ۰۳۱ - علاقه» توالد بر سبیل: 
تعاقب, ۳۶ 

۱۶ AY ۶ جماعت.‎ 

جن و انس, OV‏ 

جواب. ۱۴ 

rue 

جهان دیده. ۶ 


چشم بصیرت. ۱۵ 

چه تعلیم دهد. YA qul‏ 

حاکم حقیقی. ۴۷ 

حاکمی, ۴۴ 

۰۲۱ حجاب.‎ 
to 


۳۲ وجود. [نقطة] اتصال,‎ ul 

دائی ‏ خال. ۶ 

در این lle‏ جسمانی شخصی بود. معلم 
اول. ۳۲ 

درجات اهل نظر. ۲۸ 

درجه. ۴۶. کمال. ۴۱ 

دریای ضلالت. ۵۲ 

دعا. ۲۹ 

دعوت. ۰۱ ۱۶ 

دعوی و دعوت. ۳۷ 

دلالات. ۵۳ 


۲٩ اسم بر مسمی,‎ els 
۷ دلیذیر.‎ 
۳۱ دو عالم روحانی و جسمانی؛‎ 
۴۱ دهقان,‎ 


اطن, ۱۵ 
بین atl‏ والقالی, ۲۸ 


دین حق. ۵۰. و طاعت. ۴۴ 


ذات, ۰۱۱ ۴۸. -عارف, YA‏ 


FY امو باری.‎ je cili 


۱ ذهن مشکل گشای,‎ 
vell — ۰۵۰ ۰۴۴ س‌راست:‎ :۴۲ iae aly 
ov 


عالی. ۵۸ 
رساندن خلق به Jas‏ ۳۷ 


خدا را جز به قول امام نتوان شناخت, ۲۹ 

خدا شناس, YA‏ 

خدا شناسی, YA‏ 

خداشناسی امام شناسی است. ۴۲ 

خداوند e Y solaj‏ علاء الدین محمد 

خداوند علم لدنی, ۲۰ 

خراسان, ۱۵ 

خرخسه = آلات شکار. ۴۱ 

خصومت و جدال, OY‏ 

خلاصه حقیقت, ۷ 

خلاف اول. ۱۲ 

خلق, ۵۰۴۵۱۳۶۰۳۱ 

خلت چگونه به JUS‏ رسند. YA‏ 

خلل و نقصان, ۴۷ 

YA نخواست.‎ y خواست‎ 

TV خواص.‎ 

خودی خود. ۴۷ 

PETS EPI 
۵ متصود.‎ 

خیال. ۵۷ 

خیالات فاسده. ۵۷ 

۶ الدعات,‎ gels 


دامن عفو, ۱۶ 


۴۵۱ ots 


سمع رضاء ۱۶ 

ستت گذشته. OV‏ 

LS 

سوال. AT‏ -جواب. ۵۲ 

شاگرد. ۶ 

ob fu 

شاید و نشاید. ۲۸ 

شخص مظهر تور. ۳۶ 

شخص, ۰۳۱ - معرفت. ۰۳۵ ۰۳۹ ۴۴ 

شرح حال باطن, ۵, ظاهر. ۱۶ 

<a افل‎ ۴۵.۲١ :۱٩ شریعت.‎ 
۴۵ شریعت دیگر نهد.‎ re Oe 

شقاوت ابدی. ۴۰ 

شواهد عقلی و شرعی, ۲۲ 

شوائب وساط جسمانی. Y‏ 


شوق نفس, ۸ 

OV شیاطین,‎ 

صاحب قوت قدسی, ۲۰ 

RENTE 

صانع. ۴۷ 

صائب تر. ۵۸ 

صدور loge ge‏ ۰۳۷ - از باری تعالی؛ 
vr‏ 

صراط مستقیم, YA‏ 

صلاح الدین حسن. ۱۴ 

صلاح و فساد. ۴۸ 

صنعت. اظهار کردن. ۴۷ 

۵۷ Y das صواب و‎ 


رضوان ål‏ علیه. ۱۴ 
روح. ۳۱ 


روحانی. عالم. Y‏ علاقه. YF‏ 


۷ ریاضی,‎ 
۲۱ cals 

زت, ۵ 

زمام حل و عقد. ۱ 
زمین. YO‏ 


زید را زید گویند. ۲۹ 


سابقهء دوستی و معرفت؛ ۷ 


ساحل خلاص, ۵۲ 
سالک, ۴۳ 
سیب JUS‏ عالم. YO‏ 
سجود. ۳۵ 
سجیّه. OV‏ 


سخن حکماء M‏ سدعوت. ۱۵ 

Ose agb NGS,‏ مین 
۳ 

سرمایه از جنس مطلوب. ۴۱ 

سرمایه بازرگان, ۴۱ 


— Aisles sl ٩ سعادت آخرت.‎ 
۲۰ نخست.‎ 

سلطان الدعات و الوزرای» A‏ ۰۲ ۵۷. < 
المظفر بن محمد 

سلطان الرؤسا فى العالمين ي تاصرالدیین 


YF EF ظهور.‎ 


شخص معرفت. ۳۵ 


امر در نوع انسان, FF‏ 


عادت عرف. ۲٩‏ 

عارخه, ۵ 

عارف, ۰۳۹ به معرقت معلم. ۴۰. ذات 
عارف, ۳۸ 

YY به علمی نامتناهی, امر باری»‎ Je 

- ۰۲۸ کشرت.‎ - YY روحانی.‎ dle 
۱۳۱ ji YT ۰۳۲۰۳۱ محسوس,‎ 


علاء الدتیا والدین e‏ علاء الدین محمد 


علاقه = دلیل اتصال, 17 - روحانی و 
جسمانی, ۳۶ 

علت اولی, ۲۳. ۲۴. YA‏ - در عبارت 
VALS‏ 


EIE 


ضمیر. ۰۵ ۲۱۰۱۸ 
ضمیر» صورت. ۰۳۸ ۰۴۹ ۵۷ 


طاعت, fV‏ اهل ترتب. ۰۵۵ اهل 
 .۵۵ las‏ اهل وحدت. 6 پا 
نفس, YA‏ 

طالب کمال, ۴۱ 


طایفه. ۰۸ ۵۱. - اول. اهل olas‏ دوم 
اهل ترتب, سسوم اهل وحدت. ۵۵ 
طبیب نفس, ۵ 
طبیعت روزگار. ۳ 
طریق و مذهب, ۶ 
طریق وصول. ۳۶ 
طریقت. OV‏ 
طلب HL ۰۳۸ JUS‏ 
طوسی: محمد Y‏ تیوه DURS sd‏ 
os NAT‏ ۰۳۵ ۰۳۹ 


Kraus 


ume 
۴۲ اندیشه.‎ ES 

فن ریاضی, ۷ 

قادر به قدرتی نامتناهی, YY‏ 

قاعده اهل لغت. YA‏ - مذهب, YA‏ 
قانون. ۱۲ 

قبح صورت. ۷ 

۳۷ bls 

قضیه, ۱۲ 

قطع احتیاج, ۱٩‏ 

قلب و انتکاس, ۵۱ 

قواعد حکما, ۲۳ 

رقواعد عقلی, VA‏ 

قوت. ۰۱۲ M‏ سقدسی, صاحب. ۲۰ 
قیاس, OV‏ - محرک و متحرک, ۱۲ 
قیام. YY‏ — شخصی بعد شخصی. YP‏ 
قیامت و شریعت. OF‏ -اهل. ۵۰ 
قیل و Ju‏ ۵۲ 

کامل بالفعل, alle ۰۱٩‏ ۲۰. ۳۷ 
کتاب نفس ۲۲ 

Y کتایت.‎ 

poids SAS Jol dt ops 


کف کفایت. ۱ 
۰ -سوبدعت. ۰۴۴ -و ضلالت. OV‏ 
کلام بزرگوار» ۳۸ے فصول مقدس مبارک 
کلام ٩۸‏ 


۴ عوام.‎ 
um 

YA عبوپ.‎ 

YA غلو,‎ 

غلوی لازم نیاید. ۲۹ 
غور سخن, ۷ 


Moon 

فایده دهنده, ۱۲ 

فایده ظهور. ۳۶ 

فانض, ۴۰ 

فرشتگان مقرب. ۴۸ 

فرع» ۰۳۱ بی اصل» ۳۱ 

فرق اهل عالم. ۱۰ 

۴۸ و حاگم‎ pte de TV فرمان.‎ 

فرمانده. ۰۵۰ ۵۱ 

فرمانی, ۵۰ 

فسانه. ۱۶ 

فصول خداوند على ذکره السلام. ۰۱۵ — 
YA ۰۱۸ sumas ۰۴۲ Sole‏ 

فضولی گری. ۴۹ 


A‏ و سلوک 


— 
Desp gos 

معرک: ۱۱ 

arm 

N -زمان:‎ ۴۵ ۰۴۳ Ze 

یگانه. ۴۴ 

محمد الطوسی سے طوسی, تصیرالدین 
محمد بن الحسن e‏ طوسی, تصیرالدین 
محمد وسول YA.‏ 


مخدوم. ۲ 


کلفت تفکر. ۱۷ 

کلمات مقدس. ۱۵ > فصول مقدس 
Si‏ 

کلم او ¿o‏ ۳۲ 

کلمة کن, ۲۶ 

کمال‌الدین محمد حاسب. ۷ 

کمال, AA‏ به قوت. در اشخاص کاتنات. 
m dt‏ دو کون ۲۲ ie‏ 
متعلم. ۱۹ 

کمترین بندگان e‏ تصیرالدین 

کن, کلمه. ۲۶ 

کودک, ۷ 

کون, FO‏ -مُتعلمی و محکومی. ۴۴ 

کوه‌هاء ۳۵ 

گردکوه, ۱۵ 

گسحه. از حق. OY‏ 

OV گماشته.‎ 

v. 

اللهم مولاناء YA‏ 

ماخولیاء ۳۱ 

asia fernab 

Yr. Ve مبادی.‎ 

مباینت و تکشر ۴۰ 

مبتدیان» ۱۸ 


Er ۰۷۴۰۲۰۰ اول‎ IET 


متایعت رای و هوای خود. ۴۰ 


Frau 


المظفر بن مؤيد ۴. ناصرالدین محتشم 
a uie‏ ۰۳۲ -کنلمه qom‏ 


معاد. ۴۱. کائنات. ۳۰ 

معالجه, ۵ 

YA UE معاودت‎ 

معتقد و متقلد. ۶ 

معدن سماحت. ۵ 

Le ias 

Yf ۰۳۸ ۰۲۶ und je‏ از معلول به علت. 
+ خدای Jes‏ راء ۰۲۲ اهل 
ترتپ. استدلال از علت بر معلول. ۰۵۵ 
- اهل تضاد. استدلال از معلول بر 
علت. 00 اهل وحدت, خدا را به 
خدا دانستن. 8 ساحق , AY ۰۱۰ ۰٩‏ 
YA ۴ ۱‏ س حقایق. o‏ خدا 


re an‏ خدای, Y‏ مجردات 


بخود. ۰۲۲ معلم خود. YA‏ 
معقول, ۳۱ 


۴۳ اصلی»‎ ۰۵۷ PY ۰۴۰ ۰۱٩ ۰۱۲ معلم.‎ 
BIR YA ۰۳۷ ۰۳۲ ۰۲۳۰۲۱ Jui 


معلول اول. ۰۲۳ ۲۴ 
مفروغ و مستأتف. ازدواج» ۴۱ 


مدبر حقیقی, ۴۷ 
مذاهب. ۴۹. -مختلف, ۸ 


مذهپ. ۶ A‏ -اهل تعلیم. JY‏ 
اسسماعیلیان, تسعلیمیان. مسذهب 


جماعت. ٩و‏ مذهب YA ¿o‏ 
مرتبه نی بالای مراتب معلولات. Yo‏ 
مرجع مسترشدان, OV‏ 
مرد وقت = امام زمان, ۴۴ 


مردم که جزوی از عالم است. ۴۸ 


مزال اقدام» ۲۸۰۵ 
سامحت. ۵ 
fa‏ ۲۳ 

مستأنف در مفروغ. است 
مستجییان, ۱۶ 


مسترشدان, ۵۷ 
مستفیدان. ۶ ۵۷ 

مسدود شدن معرفت حق. YO‏ 
مستد همایون Y‏ 
مشایهت: (PPS‏ 
کون. ۵۱ 
مشافهه. ۱۴ 
مصادر, ۳۴ 
مصالح اعمال. 


مصدر. ۳۱ 


N 


موقوف. ۵۷ 
مولاتا علی. ۰۲۹ YA caesa‏ 


مولی الثقلين > علاء الدین محمد 


مهمی از مهمات Yun‏ 

میل ضمیر. ۸ 

تاتمامی اعتقاد. ۴۸ 

تاصرالحق والدین, MF‏ نیز سے ناصرالدین 
pt‏ 

TV ناقص,‎ 

نایب صاحب الزمان. ۵۷ 

نزدیکترین موجود بخدای, ۲۱ 

نزول مؤمن از نور معرفت حق, ۴۱ 

نسبت جان با تن. ۳۱ 

$a ye 


نص = علاقة روحانی, ۳۶ 


نظر. ۴۴. YA GLa av‏ 
نعوذ با منه. ۴۸ 

YÍ تعیم‎ 

تفاق, اهل, ۵۰ 

تفی, ۰۴۱۰۲۰ ۴۷ 

Tol Y eaa 

تمایش باطل, ۳۱ 

Tai 

las 

نور دلهاء ۱۵ 


ملانکه مقزبین. YO‏ 

a الدین‎ Do ac ca جا‎ 
۱۴ ملک الکتاب.‎ 

ملکه. ۱۲ 

M ممالک.‎ 

۴۰ jest و‎ Je 

ممکنات و معلولات, ۳۲ 
منازعت اهل ظاهر. ۴۹ 
مناقضت. ۰۷ ۰۵۰ FA ise IL DY‏ 
منبع افادت. ۲ کرم ۵ 
منتهی درجات» ۲۰ 
منزه. ۲۴ 

منسلخ, ۴۰ 

منشاء متقابلین, ۲۷ 
منشمب. از یک اصل: YA‏ 
منطق, ple‏ ۲۲ 

OF موافق.‎ 

۳۴ any موالید‎ 

مونجود ال ۴۴ 
Mirs‏ 

موحد ۳۹ 

موضع اصایت usb‏ ۵ 


DNE 


و 
Yars,‏ 
ولادت و ترب 
ولی الجود. ۵ 
وهم. OV‏ 


ها ایستند. ۵۱ 
ها دارند. ۵۱ 

ها دلش, ۵۷ 
هجرت. ۸ 

هجوم اجل: ۴ 
هدایت. ۰۳۲ ۴۴ 
هلاک جاودانی, ۵ 
همگان. ۵۱ 


نور هدایت, ۳۶ 


or. 


نوع انسان, ۰۱٩‏ ۳۴ ۳۵,-انسانی, ۲١‏ 


نهایت سالک الاقدام. ۴۲ 
نیت صادق, ۲ 
اجپ, ۳۶ 


واحد. YY‏ - حقیقی, ۲۴, ۲۵ 

واسطه اکتساپ, ۰۲۰ ۰۲۱ -معلول اول و 
علت اولی. ۷۴ 

واهب الوجود. ۵ 

واهب عقل, ۱۰ 

وجوب و امکان؛ ۲۷ 


وجود و عدم. ۲۷ 


وحدت. TA YA‏ ۰۵۰ - 
وحدت Yin Sy‏ ۳۲ 
وسائط کتابت. ۳ 
وسواس شیاطین. ۵۷ 
وصول به کمال, ۳۲ 


کتابنامه 
آملی. حیدر. جایعالاسرار و d Mea‏ تصحیح هانری کربن و عثمان e‏ تهران - پاریس, 
ar‏ 


ابن الفوطی, کمال‌الدین. تلخیصی ene‏ الآداپ مى N‏ تصحیح م. جواد. دمشق, 
۲-۷ ۱۹۶م. 


ن m‏ احمد بن محمد. السند, تضحیح م..ن, البانی؛ قاهره, MAP‏ 

ابن سیناء حسین بن عبدالله. AD‏ تصحیح ابراهیم مدکور و ابوالعلا عفیفی, قاهره. 
۶ 

a‏ — الاشارات و التیهات, تصحیح سلیمان دنیاء ۱۹۶م. 

ابوالعتاهیه, اسماعیل. olya‏ دمشق. ¿NAPO‏ 

ابوالفوارس, احمد بن یعقوب. الرسالة فی AN‏ تصحیح و ترجمة انگلیسی سامی — 
مکارم, نیویورک. دلمار, ۱۹۷۷م. 

اخوان الصفاء Jey‏ تصحیح مصطفی غالب. بیروت. qM‏ 

الاعصم. عبدالامیر. یلسوت تصیرالدین الطوسی, بیروت. ۱۹۸۰م. 

ایوانف. ولادیمیر. «یک قصیدء اسماعیلی در مدح فداویان». نک: 
Ivanaw, W. Joumal of the Bombay Branch of Royal Asiatic Society , New Series, 14‏ 


(1938), pp. 63-72. 


Sis سیر‎ ۴ 


بحرانی, میثم بن علی. قواعد المرام فی علم الکلام. قم. ۱۳۹۸ 
aola‏ ادوارد گرنویل. تاریخ ادیات ¿SU‏ 
Browne, Edward G. A Literary History of Persia. Cambridge „1902-1924.‏ 
بُرسی؛ رجب بن محمد. مشارق SBD‏ آسرار امیر المزمنین» تھرانء بی تا. 
برقی» محمد بن خالد. کاب المحامن, تصحیح محدث آرموی, قم. ۱۳۳۱ش. 
بروکلمان, W‏ ترچ ادیات عرب, نک: 
Weimar, A1898-1902;‏ . مش Brockelman, Carl Gechicht der arabischen‏ 
2nd ed., Leiden, 1943-1949. Supplementbände, Leiden, 1937-1942.‏ 
بیانی. شیرین. دین و دولت در ابران عهد مغول. تهران. ۱۳۶۷ ش. 
پوناوالاء اسماعیل. زندگینامه و AS‏ ادیبات اسماعیلی: مالیبو, کالیفرنیا, NAVY‏ 
تامر. عارف. حقبقت اخوان الصفا و خلان الوفا. بی 3 ۱۹۸۲م. 
جوینی, جلال‌الدین عطاملک. تاریخ جهانگنای. به سعی و اهتمام و تصحیح محمد بن 
عبدالوهاب قزوینی, لیدن. ۱۳۵۵ هجری مطابق ۱۹۳۷م. برای 5 iae‏ انگلیسی. 
نک: 
Boyle, A. J. The History of the World Congueror , Manchester, 1958.‏ 
حسن محمود کاتب. دیوانقائیات. با ledio‏ محمدرضا شفیعی کدکنی, تصحیح و eie‏ 
انگلیسی سید جلال حسینی بدخشانی, تهران, میراث مکتوب, (ج ۲: با اصلاحات): 
۵ ش. 
— هفت باب تصحیح و ترجمه انگلیسی از سیدجلال حسینی بدخشانی: با 
پیش گفتار کریستین جامبه, لندن, ۲۰۱۷ برای ترجمه انگلیسی, نک: 
Hasani Mahmüd-i Kätib Haß bä, ed. and Eng. tr. by S. J. Badakhchani as‏ 
Spiritual Resurrection in Shi“ Islam: An Early Ismaili Treatise on the Doctrine‏ 
of Qiyämat, a new Persian edition and English translation of Haß hab by‏ 
Hasan-i Mahmüd-i Kätib. London, 2017.‏ 


کتابنامه / ۵۵ 


JL,‏ دکترای LIL‏ دانشگاه 


بدخشانی, سید جلال. روضذ 
آکسقورد. ۱۹۸۹ نک: 
Badakhchani, Sayyed Jalal. The Paradise of Submission: A Critical edition and‏ 


Study of Ramdai taslim commonly known as Taramwurit by Khwaja Nasir 
al-Din al-Tüst. D. Phil. thesis, Oxford University, 1989. 
UT خیرخواه هراتی. کلام پیر. تصحیح و ترجمۀ ولادیمیر ایوانف.‎ 
در ی‎ jin 
تهران, ۱۹۶۰م.‎ 


شاخت aa‏ تصحیح و ترجمة ولادیمیر ایوانف, چاپ سوم 


دباشی, حمید. «خواجه نصیرالد ین طوسی و اسماعیلیان» در تاریخ و اندیش‌های اسماعیلی 
در an‏ و تدوین از دکستر فرهاد دفتری: تهران. AYAY‏ صص 
۲۸۶-۳ 


.۱۳۸۵ فریدون بدره‌ای, تهران.‎ de 


دفتری, فرهاد. تاریخ و عقاید اسماعیلبه. 
. اضاته‌های حشائین با اسطوره‌های قداییان اسماعیلی, ترجمة فسریدون بدره‌ای, 
abe‏ ۱۳۷۶ش. 
. تاریخ و اندیشه‌های اسماعیلی در سده‌های میاته» تنظیم و تدوین از دکتر فرهاد 
دفتری, ترجمۀ فریدون بدره‌ای» تهران, ۰۱۳۸۲ 
ترجمذ النذكرة فى علم eh‏ نصیرالدین طوسی, نک: 
سل Ragep, F. J. Nasir al-Din al Tüsi's Memoir on Astronomy: al-Tadbkira‏ 


athay'a . New York, 1993. 


رشیدالدین فضل alli‏ همدانی. platter‏ «قسمت اسماعیلیان و فاطمیان و نزاریان و 
داعیان و رفیقان». تصحیح محمدتقی دانش پژوه و محمد مدرسی زنجانی. تهران, 
۸ش تصحیح و تحشیه محمد روشن. تهران, ۱۳۸۷. 

رییکاء جان. «بابا افضل» در داثرةالمعارف اسلام» auam cole‏ لندن» ۱۹۶۰. برای مستن 


Sis سیر‎ OF 


Rypka, Jon. Baba Afdal’ in Encycopuedia of Islam , New Ed., London, 1960, vol. 
1, pp. 838-9. 
زاهد علی. هماری اسماعیلی مذحب کی حقبقت اور اس کانظام حیدرآباد. ۱۳۷۲ق.‎ 


انی. ابویعقوب اسحاق بن احمد. کاب الاتخار. تصحیح مصطفی غالب. بیروت. 
AAA‏ 


شریف, میان محمد. تاریخ ففه در اسلام. ترجمه قارسی زیر نظر نصراللّه پورجوادی, 

تهران, ۱۳۶۵. برای متن انگلیسی, نک: 
Sharif, M. M. ed., A History. of Muslin Philosphy , Wiesbaden, 1963.‏ 

شهرستانی, محمد بن عبدالکریم. کاب ملل و نحل تصحیح م. س. AS‏ 
۶۵ ترجمة فارسی از مترجمی ناشناخته. نسخه‌برگردان دستنویس شمارة 
۱ کتابخانة ایاصوفیاء استانبول. با ae‏ فارسی سیدمحمد عمادی حائری و 
مقدمة انگلیسی سید جلال حسینی بد خشانی, تهران. ۱۳۹۵. 

س . کاب مصارعة الفلاسفة. تصحیح سهیر محمد سختار, قاهره, ۱۹۷۶م.؛ 
تصحیح ح. معزی» به همراه مصارعة المصار) نصیرالد ین طوسی. قم. MC‏ 

ge .‏ الاسرار و مصایح الابرارء تحقیق و تعلیق محمدعلی آذرشب. تهران. 
۶ برای ترجمهٌ انگلیسی مقدمه و تفسیر سورة فاتحه. نک: 


Toby Mayer. Kor to the Arma: Shabrastini's Esteri Commentary on the 


Qur'an, A translation of the commentary on Surat al-Fatiha from Muhammad b. 

“Abd al-Karim al-Shahrastáni's Mafz 15 alaür wa masibth aLabrür. London, 

2009. 

LL h‏ مجلس مکتوب منعقد در خوارزم» تصحیح محمدرضا جلالی نائینی, تهران. 
AYO.‏ 

sÀ‏ نهایت الاقدام فی علم الکلام, نسخه‌برگردان به قطع اصل از روی تسخه خطی 

۱۰۶۰ کتابخانۀ مجلس شورای ملی کتابت شده در ۵۳۸ق. برای چاپ 


کتابنامه / ۵۷ 


آلفرد گولیوم, نک: 
Alfred Guillaume, ed. Nibäyat alagdam fTilm al-kalim, Oxford, 1934.‏ 
صدرالدین شیرازی» محمد بن ابراهیم. مفایح الفیب» چاپ سنگی, تهران. ۱۳۹۱ق. 
ue iae‏ محمد خواجوی, تهران. ۱۴۰۴ق. 
صدیقی, بختیار حسین. «نصیرالدین طوسی» در: تاریخ ففه در اسلام. متن انگلیسی. 
ج ۰۱ صص ۰۵۶۴-۸۰ فارسی رضا ناظمی. ج ۱ صص ۸۰۵-۸۲۶ 
طوسی, نصیرالدین محمد بن محمد. آغاز و انجام (تذکره). چاپ ایرج افشار. تهران. 
۵ برای تصحیح و ترجمه انگلیسی, نک: Di ica‏ 
. بدخشانی: 
Shii Interpretation — of Islam , London, 2010, pp. 33-84.‏ 


ترج 


طوسی؛ در س. 


ATTA اغلاق محتشمی» تصحیح محمد تق ی مرس رضوی, تهران.‎ — Á 
INFO ناصری, تصحیح مجتبی مینوی و علیرضا حیدری, تهران,‎ SS). a 
.۱۳۵۵ اساس الاقباس, تصحیح محمد ملذرسی زنجانی؛ تهران.‎ . 

.۱۳۶۱ .اوصاف الاشراف. تصحیح و توضیح نجیب مایل هروی, مشهد,‎ a 

MON تهران,‎ gos dae المحصل, تصحیح‎ abt — 

Y —‏ و da‏ به همراه اغلاق محتشی» صص ۵۶۲-۷۰ برای تصحیح و 
ترجمه انگلیسی, نک: سه رساله از Das‏ خواجه نصیرالیسن طوسی. در س. ج. 
بدخشانی: 


Shi'i Interpretation of Islam , London, 2010, pp. 33-84.‏ 
——— «مخزن کتب خطی اسماعیلی.» موّسسه 
مطالعات اسماعیلی, لندن. 
. گفتار[مندی] از خواجذ طوسی به روش OWL‏ تصحیح محمد تقی دانش یژوه. 
تهران ۱۳۳۵. 


پش‌نامه. تصحیح محمد تقی دانش پژوه. تهران. ۱۳۴۱ 


۸ سیر و سلوک 


. مجموعه رسائل» تصحیح محمد تقی مدرس رضوی. تهران. ۰۱۳۳۵ 
mmm‏ مطلوب المزمین, تصحیح ولادیمیر ایواتف, بمبلی, ۳۳٩۱م.‏ صص ۴۳-۵۵. 


ls‏ و ترجمة ان للیسی» نک: سه رساله از تصتیقات خواجه نصیرالدین طوسی, در 


س. ج. بدخشانی: 
Shi'i Interpretation of Islam , London, 2010, pp. 19-29.‏ 
.مصاع op shat‏ حققه و pd‏ له ویلفرد مادلئغ. تهران, ۱۳۸۳. 
___— التذکرة فی علم AL‏ نک: تصحیح و ترجمة جمیل رجب. صص ۸٩-۳۴۱‏ 
. رساله اندر قسمت موجودات به همراه تلخص المحصل» صص ۵۷-۸۲. برای 
ترجمة انگلیسی, نک: 


Morewedge, P. The Metaphysic of Tair, Tehran-New York, 1992, part 1, pp. 


.. رسالة CAD‏ واجب» «ly Rent)‏ صص ۱۱-۱۴ 
نک: 
Morewedge, P. The Metaphysics of Tist, Tehran-New York, 1992, part 3, pp.‏ 
.1-14 
سے Wy‏ بر و قدره در: مجموعة رسائل. صص ۸-۲۷؛ برای ترجمة انگلیسی, 
نک: 
Morewedge, P. The Metaphysice of Tart, Tehran-New York, 1992, part 2, pp.‏ 
.1-46 
— رسالة فى العلل و المعلولات. به همراه تلخيص المحصل. صص DANO‏ 
سس وسالة الامامه؛ به همراه تلخص المحصل, صص ۰۴۲۴-۳۳ 
رسالة معییه» تصحیح محمد تقی مدرس رضوی, تهران. ۱۳۳۵. 
. رسال سیر و سلوک. در:مجموعه رسائل. صص ۳۵-۵۶: 
— مقدمة قدیم اخلاق ناصری, تصحیح De‏ همائی. تهران. ATTO‏ 
تلخص المحصل. صص ۴۳۷-۶۸ 


اعد Md‏ به همراه 


۵٩ etus 


. روضة تسلیم با تصورات از کلمات خواجه نصیرالدین طرسی. تصحیح و — 
انگلیسی سیدجلال حسینی بدخشانی, تهران, AYAY‏ برای ترجمه انگلیسی, نک: 
Paradise of Submission: AMediaeval Treatise om Ismail Thought . A New Persian‏ 
Edition and English Translation of Nasir al-Din Tüsi Rawda-yi taslim. Edited‏ 
and Translated by S. J. Badakhchani, London, 2005.‏ 
.شرح الاشارات و التیبهات. تهران» ۱۳۷۷. نسخه‌برگردان» تهران, ۰۱۳۹۰ 
ee am‏ تصحیح محمدتقی دانش بژوه. تهران, ۱۳۳۵. 
طیبی, احمد بن یعقوب. الدستور و دعوت المزمین للحضور» تصحیح عارف cab‏ در: اربج 
رسائل اسماعله, سلمیه, ۱۹۵۲م. 
NE‏ محمد. المنقذ من الضلال, نک: 
M. Watt, The Faith and Practice of al Ghazalr „London, 1953.‏ ۰ 
فیض کاشانی» محمد. کاب الوافی. تصحیح gal‏ شعرانی, تهران, ANNO‏ 
فدائی خراسانی, محمد بن زین‌العابدین. هدایت المزمین والطالین, تصحیح آلکساندر 
Em‏ 
pP‏ 
Fal ۹۵۱-۲۱‏ 
amam‏ شرح الانبار نی فضائل MANE‏ تصحیح سید محمد حسینی جلالی, قم. 
QAM‏ 
قمی, عباس. ede‏ الجنان» تهران, ۱۳۹۸ق. 
LIS‏ ابوالقاسم. ul‏ «بخش فاطمیان و نزاریان», تصحیح محمدتقی 
دانش asp‏ چاپ دوم تهران, ۱۳۶۶. 
کرین. هانری. پاسخ اسماعبلیان به اتقادات غزالی» نک: 
Corbin, Henry. "The Ismā'īli Response to the Polemic of Ghazzali" in: Iowa îl;‏ 
Contributions to Islamic Culture , ed. S. H. Nasr. Tehran, 1077, pp. 69-98.‏ 


۰ سیر و سلوک 


کرمانی. حمیدالدین. راحة العقل. تصحیح کامل حسین و مصطفی gale‏ قاهره, MOV‏ 

کلینی, محمد بن يعقوب. الآصول من الکافی, تصحیح و ترجمة فارسی, محمدباقر کمره‌ای, 
obe‏ ۱۳۹۲اق: 

مادلونگ, ویلفرد. «وجوه کلام اسماعیلی: زنجیره نبوت و خدای ماوراء هستی» در: 
سهم DU‏ در فرهنگ اسلامی؛ صص ۵۱-۶۵ 

__— .«اخلاق نصیرالدین طوسی بین فلسفه, تشیع و تصوف». در: اخلاق در 
ged‏ مالیبو. MAD‏ صص ۸۵-۱۰۱ 

مجلسی, محمدباقر. بحارالانواره تهران. SANYO‏ 

منهاج سراج, عثمان بن سراج‌لدین. طبقات ناصری, تصحیح عبدالصی حبیبی: کابل, 
۱۹۶۳۴ برای ترجمة انگلیسی, نک: 
Tahag ti Nagiri A General History of the Muhammadan Dynasties of Asia. Eng,‏ 

tr. H. Raverty New Delhi, 1979. 

مدرس رضوی. محمد تقی. احوال و آثار ابوجعفر محمد بن محمد بن حسن الطوسی؛ تهران؛ 

۳۵ ش. 
.. بادبود هفتصدمین سال خواجه تصیرالدین sudo‏ تهران, ۱۳۳۵ ش. 

مدرّسی زنجانی» محمد. سرگذشت و عقابد فلسفی خواجه نصیرالدین طوسی؛ تهران. ۱۳۳۵ ش. 

مصاحب. غلام حسین. داثرةالمعارف فارسی. تهران. ۱۹۶۶م. 

مظفر. محمدرضا. عقابد اماه قاهره, ۱٩۱۳ق.‏ 


مؤید فی‌الد ین شیرازی, ابونصر ls‏ دیوان. تصحیح کامل حسین, قاهره, ۱۹۴۹م. 

سس المجالی المزیدی, ج ۱ و Y‏ تصحیح حامد حمیدالدین, بمبنی, ۱۹۷۵-۷۶ 
ج y‏ تصحیح مصطفی غالب. ۱۹۷۴-۱۹۸۴ 

ناصرخسرو. دبوان» تصحیح نصرالله تقوی. تهران. ۱۳۰۳-۷ش؛ تصحیح مجتبی 
مینوی, تهران. ۱۳۵۳ش. 

——Á‏ زادالسافرین. تصحیح بڌل الرحمن, برلین, ۱۳۴۱؛ تصحیح و تحقیق سید 


YT 


محمد عمادی حائری: زادالسافر. ویراست دوم به همراه شرح لفات و اصطلاحات 
سید اسماعیل عمادی le‏ تهران, MAT‏ 
iie —‏ تصحیح o gl‏ برلین» ۱۳۴۱ش: تصحیح دبیر سیاقی, تهران. 
۷۳ ش. 
.وجه دین, تصحیح غلامرضا اعوانی, تهران. MW‏ 
نصرء سید حسین. مقدمه‌ای بر اصول جهان‌شناسی اسلامی. برای متن انگلیسی, نک: 
An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines. Rev. ed., London, 1978.‏ 
_.«افضل‌الدین کاشانی و دنیای فلسقی خواجه نصیرالدین طوسی»» در: کلام 
و فلسفذ اسلامی, برای متن انگلیسی, نک: 
Marmura, M. ed. Islamic Philsophy and Thebg: Studies im Honor of George‏ 
EHowrani , Albany, N. Y. 1984. pp. 249-64.‏ 
واکر. پل. عصر اولیۀ تثیع ظسفی... برای متن انگلیسی, نک: 
۱7| 


Ya'gib al Siistanr. Cambridge, ۰‏ 
هاجسن. مارشال. ep‏ ترجمۀ فریدون بدره‌ای» تبریز, ۱۳۴۳. برای متن 
انگلیسی, نگ: 
Hodgson, Marshal G. S. The Onir of Assassin; the Simggh of arb Nizarî‏ 
Tomi "rs Against the Islamic World . The Hague, 1955.‏ 
همایی, جلال‌الدین. «مقدمٌ قدیم اخلاق ناصری» در: مجلهٌ دانشکد : ادبیات دنشگاه 
oue‏ ش ۰۳ ۰۱۳۳۵ صص ALA‏ 
.«حکمت عملی از نظر خواجه تصیرالدین طوسی» در: مجموعذ سخنوانی‌های 
عمومی دانشکد ذ ادیات و علوم A‏ دانشگاه تهران. ۱۳۴۸. 


یادن خوایجه نصیرالدین طوسی. تهران» NY?‏ 


= : va 
nM ss 
| 
a 


A Py p 


P,‏ ر 


—— . 
۷ 


از 
re‏ رن 


J* 


jn "P : 1 


ye 


- Fay 
ys Po E 


159] 


x 


. 
E 


E 


۳ UP A j a" 
از‎ 


EN 


Cul 


۷1 


OR 
hr am 
Vitr 


P = ی‎ us ve E p 
DAP SANSA P aA 


E] 


ارم 


M 


Jibs 


A a Pe 


y 


i: 


” Av 


A 


mou. 


i PA ان‎ 


A] 


Y 
8,7 Tae 
Andi 


(3.8 T- MY) 
v 


dere 


عنوان کتاب: سیر و سلوک 
پدیدآور[ن]: نصیر الدین طوسی, محمد بن محمد 


نام ناشر: مرکز پژوهشی میراث مکتوب 


[lo] at 

نام و نام خانوادگی کاربر: آرین ثامنی 
منبع: noorlib.ir‏ کتابخانه دیجیتالی نور 
تاریخ دانلود: 1403/2/4 


تعداد صفحات دانلود شده: 45 


میراث مکتو علوم و معارف اسلامی 
Fr ۳۹۵‏ 


-۱۲۲۰ Me سرشتاسه : بدخشانی, سید‎ 
Badakhchani, J 

عنوان قراردادی سیر و سلوک. انگلیسنی ani‏ شرح 

عنوان و نام پدیدآور i‏ سیر و سلوک / تصیرالدین طوشی؛ تصحیح, ترجمه و شرح به انگلیسی سید 
جلال حسینی بدخشائی. 

وضعیت وپراست : ویراست ۲ 

مشخصات شر : تهران: مرکز پژوهشی میراث مکتوب: بوسسه مطالعات اسماعیلی, ATAP‏ 

مشخصات ظاهری ‏ : چهل و WIR ogg‏ 

فروست + میراث مکتوب؛ ۲۱۵ علوم و معارف اسلامی؛ FA‏ 


80203-1518 
وضعیت فهرست‌نویسی: Mà‏ 


یادداشت + — 
یادداشت : کتاب حاضر ترجمه و شرح انگلیسی بر رساله سیر و سلوک» تألیف 
تصیرالدین طوسی است 


نصیرالدین طوسی؛ محمد بن محمد ۶۷۲-۵۹۷ ق. سیر و سلوک -نقد و تفسیر 
کلام اسماعیلیه -متون قدیمی تا قرن ۱۴ 

Ismaili theology-Early works to 20th Century ® 

تثر فارسی -قرن ۷ق. -ترجمه شده به انگلیسی 

Persian prose literature-13th century-Translations into English 

تصیرالدین طوسی محمد بن محمد ۶۷۲-۵۹۷ ق, سیر و سلوک, شرح 
مرکز پژوهشی میرات مکتوب 

BP ۲۱۵ | oF س‎ ۹-۳۹۵۲ ۶ 

wine 

amas 


we 
hr x 


ve 
zJ 
(۱۷۲-۷هقی)‎ 
ee 


dre 


سیر و سلوک 
تالیف: خواجه Gogh alea:‏ (۵۹۷- ۶۷۲ه. (d‏ 
تصحیح. ترجمه و شرح به انگلیسی: سید جلال حسینی بدخشانی 
paie‏ مکتو. 
با همکار 
مؤسسة مطالعات اسماعیلی )043( 
مدير تولید: محمد باهر 
مدیرفتی و امور چاب : حسین شاملوفرد 
"d‏ 
جاب Jg‏ ۱۳۹۶ 


همة حقوق متعلق به ناشر و محفوظ است 
یکی اثر بدون کسب اجازة کتبی از تاشر ممنوع EE‏ 


۱۳۱۵۶۹۳۵۱۹ نشانی ناشر : تهران, ش. پ:‎ 
۶۶۳۰۶۲۵۸ تلفن: ۶۶۴۹۰۶۱۲ دورنگار:‎ 
E-mail: tolid@MirasMaktoob it 
http: Awww. MirasMaktoob ir 


ee 


LU »‏ داوم ا کو و 
Hart Ay) u‏ 
شا ; 


BL 


es 
y Henn اس امن‎ 


AA lt یج‎ 

vare vey 
X 5 Ha سای‎ eo cee, شوه‎ 
Md Ç ره‎ WE RS 
d تش ست‎ Aes EO fet 


E 
D IO 


padece n k uha 

Ier مسا‎ Ca 
pP ey me IA 
شا تن‎ PE jio 


Wd pe Pare, Fer 


PS 
du 


AS | 
Se ea ba 


فهرست مطالب 


یادداشت (فرهاد دفتری) 
پیش‌گفتار 
نقد و بررسی دکتر للونارد لویسن 
آشاره‌ای به سایر نقد و بررسی‌ها 
مقدمه: نصبرالدین طوسی و اسماعیلیان 
سیر و سلوک 
دیگر آتار اسماعیلی طوسی 
آغاز و انجام 
DERE‏ 
مطلوب المؤمنين 
روضة تسليم 
رسائل کوتاه 
معتقد خواجه نصیر طوسی رحمت الله ade‏ 
اختلافات نسخ: علائم اختصاری. 


یادداشت 


خواجه نصیرالد ین ابوجعفر محمد بن محمد طوسی یکی از دانشمندترین علمای جهان 
اسلام بود که به عنوان فیلسوف و متکلمی که به سنت‌های شیعی اسماعیلی و دوازده 
امامی خدمات ارزنده‌ای ارائه کرده ورد توجه رار گرفته است. خواجه در سال OAV‏ 
هجری قمری برابر با ۱۲۰۱ میلادی در طوس متولد و در حوالی سال ۶۲۴ قمری به 
خدمت ابومنصور ناصرالدین حکمران و یا محتشم دانشمند قهستان در آمده y‏ هنگام 
اقامت طولانی خود در قاین و سایر قلاع اسماعیلی موفق شد دوستی نزدیکی با حامی 
خود برقرار نموده و هر دو OLS‏ مهم خود در اخلاق یعنی اخلاق محتشمی و اخلاق ناصری 
راء که مقدمۀ نخستین آن به نام ناصرالدین محتشم است. در سال ۶۳۳ قمری تألیف 
ade‏ 

متعاقب آن, طوسی به الموت مقر فرمانروایی دولت اسماعیلی olal‏ رفته و تا زمان 
Ma‏ مفول از مصاحبت و سخاوتمندی دو خداوند آخرین الموت. علاءالدین محمد 
(ح. ۶۱۸-۶۵۳) و فرزندش رکن‌الدین خورشاه (م. (G FOF‏ برخوردار گردید. پس از 
سقوط الموت به دست مفول طوسی همچون مشاوری قابل اطمینان برای هولا گو انجام 
وظیفه نموده و خان مغول رصدخانة عظیمی را در مراغه آذربایجان برای او بنیاد نمود. 
طوسی در حالی که به تحقیقات علمی و فلسفی خود ادامه می‌داد به ابقا جانشین 
هولاگو از سلسله ایلخانیان ایران نیز خدمت نمود. طوسی که در شرایطی متلاطم 


E 


توانسته بود با درایت با اسماعیلیان و یز در سمت وزیر ایلخانیان با نها رویط خوبی 
برقرار ula‏ در سال ۶۷۲ ق. در بغداد در گذ: 

گفتگوهای فراوانی پیرامون تعلقات دچ طوسی و انتساب او به مذهب اسماعیلی 
وجود دارد. آن‌چنانکه ذکر شد. او در خانواده‌ای دوازده امامی زاده شد و تحصیلات 


خود را در محیطی دواز 


s‏ امامی به پایان رسائید ولی پس از آن تقریباً سی سال را در 


ان سپری نمود که شاید پربار ترین مرحله زندگی او باشد. در 
این برهه از زمان است که او توانست رسائل بیتماری در نجوم. فلسفه, کلام و دیگر 
موضوعات تألیف نماید. علاوه بر رسائلی مختصر که صبغة اسماعیلی دارد. روضذ تیم 
مهمترین AS‏ اسماعیلی اواغبر دوزة السوت نیز زیر نظر او edes calo‏ است. 
زندگی‌نامه خودنوشتة او. سر و سلوک. ویراست دکتر جلال بدخشانی نیز متعلق به همین 
مرحله از زندگی او می‌باشد. 

دانشمندان دوازده امامی قرون میانه طوسی را از هم‌کیشان خود دانسته و مصرانه 
هرگونه ار تباط بین او و اسماعیلیه DLT‏ تصنیفات او را که در بین اسماعیلیان 


نزاری فارسی‌زبان محفوظ مانده است انکار ga‏ < 
استدلال می‌کنند که طوسی با رعایت 


ین دانشمندان و نیز سیره‌نگاران 
خود را اسماعیلی قلمداد 


معاصر ایرانی 
و SIG‏ هنگام زندانی بودن در قلاع اسماعیلی مجبور بوده از ترس جان خود این 
رساله‌ها را تالیف کند. ولی با این همه» هیچ دلیلی وجود ندارد که موثق بودن انتساب 
= و سلوک را تفی کرد؛ زیرا طوسی در مراحل اولیه, به دلیل عدم اطمینان به کلام و 
فلسفه به این نتیجه می‌رسد که می‌باید از معلمی صادق که راهتمای خرد برای رسیدن به 
کمال باشد پیروی کرد. و این امر می‌تواند دلیل گرايش او به مذهب اسماعیلی N‏ 
تعلیم) باشد. 

دلیلی نیز وجود ندارد که باور داشت طوسی در قلاع اسماعبلیه برخلاف ميل خود 
. با توجه به شرایط زندگی و شغلی, سهیم بودن او در تعالی تفکرات 
اسماعیلی آن زمان. اقامت طولاتی و پرتمر او در جوامع قلعت ن اسماعیلی و سیاست 


بازداشت شده 


یادداشت /یازده 


عمومی آزادمنش آنها نسبت به دانشمندان غیر اسماعیلی که در آن ایام از جلو حملۀ 
مغول گر یزان بودند منتج به این امر است که اذعان کنیم طوسی به ارادۀ خود. در حالی که 
آنها زندگی می‌کرده. ار تباط تزدیکی با اسماعیلیان برقرار نموده و از حمایت و 
انی آنها از دانشمندان سود برده باشد. حال آنکه, بعد از پیوستن به مغول, زمانی که 


درب 


طالب حمایت آنان بود. هم بستگی خود با شیعیان دوازده امامی را تأئید و چندین 
رسال کلامی در راستای معتقدات آنها مانند تجربدالاعتقاد که تلفیقی از عقاید بنیادی 
امامیه با قلسقة این‌سینا می‌باشد. به رشتة تحریر درآورد. مضافاً در این زمان سعی نمود 
از ار تباط iS‏ خود با اسماعیلیان فاصله بگیرد و به این منظور دیباچۀ اصلی تقدیم 


اخلاق ناصری را تغییر داد. 

در طول دو das‏ گذشته. دکتر جلال بدخشانی چاپ‌های تجدید نظر شده‌ای از 
مجموعء کوچک آثار طوسی در ارتباظ با مذهب اسماعیلی را فراهم نموده که اولین 
آنها سیر و سلوک در سال ۱۹۹۸ منتشر گلردید.در اینجاء دکتر بدخشانی ویراست 
جدیدی بر مبنای نسخة خطی بهتری als‏ پیدا شده فراهم نموده است. با استفاده از 


ان خود را از مؤسسة پژوهشی میراث مکتوب که با نشر 


فرصت می‌خواهم مرا تب | 
این کتاب و دیگر آثار تشیع و 
قراز می‌دهند ابراز نمایم: 


زبان فارسی این آثار را در دسترس دانشمندان و 


فرهاد دفتری 


پیش‌گفتار 

ویرایش تجدید نظر Cs ias‏ سر و سلوک ug‏ بیست سال پس از نشر E‏ 
انگلیسی آن و زمانی صورت می‌گیرد که دسترسی به نسخة خطی بهتری امکان پذیر 
گردیده است. هدف انتشار رساله دز گام Cass‏ ارائة آن به زبان انگلیسی و مآلا 
مستلزم آن بود که با مراجعه به تمام نسخ خطی متن انتقادی رساله فراهسم گردد ولی 
تلاش برای دست‌یابی به نسخ خظی در آن زمان بی‌نتیجه ماند. از سوی دیگر اعتماد په 
سعی وافر استاد محمدتقی مدرس رضوی و تصحیحات اساتید ارجمندی که ضمن 
مطالعه به صحت متن کمک نموده بودند ایجاب نمود که رساله با کمترین دخل و تصرف 
با چاپ نامبرده در مجموعه رسائل که به مناسبت هفتصدمین سال وفات خواجه منتشر 
شده بود مطابقت داشته باشد. 

انتشار ترجمة انگلیسی که اولین تلاش مترجم در ارائ متنی آکنده از لفات و 
اصطلاحات فلسفی بود. آن‌چنان که انتظار می‌رفت. مورد توجه اساتیدی نامدار و آگاه 
به رموزی که خواجه با مهارت فوق‌العاده آنها را در متن رساله گنجانیده بود قرار گرفت 
و در فاصله‌ای کم در مجموع بیش از بیست نقد و بررسی به زبانهای انگلیسی, 
فرانسوی, ایتالیائی. آلمانی. عربی و فارسی دربارة آن منتشر گردید. 

نقد و بررسی‌های سیر و سلوک که فهرست گزیده‌ای از آنها در اینجا ذکر می‌شود 
آن‌چنان که انتظار داشتم علاوه بر گوشزد تمودن اهمیت رساله در شناخت بهتر خواجه» 
سبک نگارش او و شباهت آن به تقریرات قلاسقة تامدار جهان غرب. کاستی‌های متن 


چهارده / سیر و سلوک 


فارسی را گوشزد و سعی در ارائ آن په ghd‏ انگلیسی را شايستة ارزیابی نمودند. اولین 
بررسی در پیوست ادبی تایمز لندن به قلم پرفسور ائونارد لویسن, که ترجمة فارسی آن 
در پایان این مقدمه اضافه می‌شود. و جامع‌ترین آنها به قلم دکتر مهدی محبتی است که 
در مجله ادبیات و فلسفه منتشر گردید. 

علاوه بر نقد و بررسی‌های منتشر شده, گاه تمام رساله و گاه بخش‌هایی قابل 
ملاحظه از آن در کتابهای معتبر علمی مندرج و برای شناخت بهتر اصول اعتقادی 
ن نزاری مورد استفاده قرار گرفت. مضافاً. در تاجیکستان برای معرفی بهتر. 
رساله به الفبای سریلیک بازنویس و گوئیا نشر و ترجمة سیر و سلوکد, زندگی نوی را 
برای این رساله موجز و ارزشمند رقم زد. 

نسخه‌های خطی شناخته شده در زمان انتشار نخستین ترجمۀ انگلیسی آن عبارت 
بودند از: ۱. نسخه‌های کتابخانه مجلس شای اسلامی: دست نویس‌های شمارة 
۰۱ مورخ ۱۰۵۷ ق. و ELE‏ ۵۶۶۲/۲ مورخ Y g YYA‏ نسخه دانشگاه 


تهران شمارة ۱۰۷۹/۵ مورخ ۱۰۴۷ ق. Y‏ نسخة کتاب ii‏ دانشکد؛ حقوق که متن 
یان از آن ai‏ شمارة ۶۲/۱۹ بدون تاریخ؛ ۴. نسخة 
استاد اصغر مهدوی» شماره ۳۶۴/۳۷: مورخ Ys‏ ۵ نسخه SUS‏ مسلک. 
شمارۀ ۶۱٩۳/۸‏ مورخ ۱۳۷۹ ق. ۶ نسخة آستان قدس رضوی, شمار؛ ۰۱۲۳۴۲۳/۱۰ 


گفتار خواجه به روش با 


مورخ ۱۳۶۶ ق. 

چاپ استاد مدرس رضوی آن‌چنان که در یادداشت‌های وی ذکر شده با استفاده از 
نسخة دانشکدة ادبیات با تصحیح دو محقق صاحب نام» سید dla‏ تقوی و محمد 
قزوینی, و نسخه‌ای که نامبرده از یک متن کهن برای خود بازنویس کرده بود صورت 
گرفته و یادآور این نکته است که عنوان سیر و سلوک برای رساله از اضافات کاتبان 
متأخر می‌باشد. نسخه‌ای که حدود ده سال پیش از وجود آن آگاه شدم سخة کتابخانة 


مرکزی دانشگاه تهران, شمارة ۸۲۱۱مورخ ۱۱۸۰ ق. با عنوان «معتقد خواجه طوسی 
رحمت ll‏ علیه» می‌باشد که ظاهراً استاد مدرس رضوی به آن دسترسی نداشته است. 


این نسخه به خط میرزا شفیع است که اطلاع قابل توجهی از او در دسترس — 


نویس به خط نستعلیق شکستة زیبا و خواناء در ابعاد ۲۰۱۱ سانتی‌متر (داخل 
حاشیه ۸/۵ ۱۷/۲ سانتی متر)» عنوان به رنگ قرمز, ۱۷ صفحه و در مجموع شامل 
۴ سطر مرب در اندازه‌های مختلف می‌باشد. از اختصاصات 


نسخه استفاده از 


پیشوند «ها» در مواردی معدود. آن هم در سطور آخر رساله. است که احتمال دارد 
این نکته باشد که از روی نسخه‌ای رونویسی شده که در الموت و یا گردکوه دامغان 


پاژئویس ahead‏ 
تجدید نظرهای اعمال شده در چاپ کنوتی عبار تت 
دست‌نویس SUSUS‏ مرکزی دانشگاه تهران و ذکر اختلافا: 


iin;‏ مقدمه. تجدید نظر و نمایه‌سازی آن و Y‏ ت 


ضمن آن تعدادی از پانوشت‌ها به متن فارسی 
لازم به نظر نمی‌رسید حذف گردیده اشت. روش گزارش اختلاف بین چاپ نخستین و 
چاپ کنونی به این تر تیب است که افزودگی و افتادگی کلمات و یا عبارات با ذ کر شماره 
مشخص شده‌اند. زمانی که افزودگی و آفتادگی در ارتباط با یک جمله و یا عبارتی 
طولانی باشد مطلب داخل زاویه > > قرار داده شده است. معدود اشتباهات املائی و 
اختلافاتی که به Ja‏ استفاده از کلمات مترادف و یا حروف اضافه روی داده باشند در 
اختلاف نسخ گزارش نشده‌اند. ارجاع شماره‌های داخل پرانتز در متن سیر و سلوکد به 
اختلاف کلمات است که در انتهای متن قرار داده شده و ارجاع شماره‌ها در نمایۀ 


فارسی و انگلیسی به شمارة پارا گراف‌های متن سیر و سلوک می‌باشد. 


و برخی را که برای فارسی‌زبانان 


نقد و بررسی دکتر لئونارد لویسن 

پیوست ادبی تایمز gad‏ شمار؛ ۱۰. سیتامیر AAA‏ تصیرالدین طوسی: سیر و سلوکد: 
ilb S‏ روحانی دانشمندی مسلمان. am‏ س.ج. بدخشانی, ۱۴۰ صفحه. — 
طاوریس, لندن. M3‏ 


با حجم کوچک. این ترجمة ارزشمند از زندگی‌نامه متکلمی مسلمان و بینش‌گرا 


/سیر و سلوک 


تصیرالدین طوسی (م. ۱۲۷۴). یکی از برجسته‌ترین متفکرین مسلمان قرن سیزدهم 
میلادی که پدر و بنیانگذار تشیع معاصر قلمداد گردیده. گامی مهم در تحقیق و بررسی 
آراء مسلمانان در قرون وسطی می‌باشد. ویرایش انتقادی سیر و سلوک به همراه ترجم 
انگلیسی و مقدمة مصحح و مترجم آن س. ج. بدخشانی ارائه گردیده است. اهمیت این 
اثر نمایش تصوير باطنی و خودپرداختة فیلسوفی است که افکار ظاهرگرای او در 
الهیات و حکمت مشاء به نحو چشمگیری کانون تفحصات محققین قرار گرفته و در 
اینجا گرایش‌های خواجه به روحانیت اسماعیلی که پیش از این در پردۀ تقیه مستور 
بود مکشوف می‌گردد. 

مقدمة بدخشانی آکنده از تفصیلات د 


زندگی خواجه است. توجه به بحث 
عمیق و بی‌طرفانه در زمینة همکاری نزد یک خواجه با مغول از یک سو و مقایسه او بین 
خواجه و غزالی از دیگر سو نباید از نظر دور بماند. وجو 
خودپرداخته و عقل‌گرایانة نصیرالدین طوسی و تصویر خودپرداختة ابوحامد غزالی؛ 
متکلّم بزرگ سنی‌مذهب که یک قرن قبل اژ آو در ایران به شهرت رسید (المنقذ من 
الضلال) کاملاً چشمگیر است. در عین حال اختلاف‌های مهمی متأله اهل سنت 
و حکیم شیعی‌مذهب وجود دارد. به گفتۀ بدخشانی در مقدمه, ES‏ مهم برای غزالی در 
المنقذ «ارزش نسبی کلام. فلسقه. تعلیم و تصوف» در شناخت باری تعالی است. حال 
آنکه برای طوسی در سیر و سلوک تنها انتخاب بین «فلسفة نظری و تعلیم lan‏ صادق» 
مطرح می‌باشد. 

از منظر تاریخ کلام اسلامی, احتمالاً مهم ترین جنبه سیر و سلوک آن است که بالأخره 
و به‌طور قطعی تفوق روحائیت اسماعیلی را در زندگی و افکار طوسی به اثبات 
می‌رساند. گرچه پانوشت‌هایی که بدخشانی به متن اضافه کرده ما لا مبین ارتباط و 
پیروی طوسی از آراء اسماعیلی و تبعیت بی چون و چرای او از امامان الموت است ولی 
نگاه عالمانه و بی‌طرفانة مترجم آن‌چنان 


تی را به‌وجود می‌آورد که امکان هرگونه 
تعصب و غرض‌ورزی را نفی و در جای خود دقاع از ad‏ اسماعیلی مطلب را با لاغت. 


پیشرگفتار / هفده 


بصیرت عالمانه و عقلائیت انجام می‌دهد. در عین حال ESS‏ جالب توجه این است که 
بدخشانی به‌ندرت به اختلاف نظرها دربارة موضوع جاری و بغرنجی که دیگران آن را 
«ار bly‏ طوسی با اسماعیلیان» نامیده‌اند پرداخته است. 

اعتقاد به ظهور پیوسته و دائمی علم در امامی زنده که علامت Las ta‏ عرفان 
اسماعیلی است یک اصل نهادینه و اعتقادی است که طوسی در سرتاسر میر و سلوکل یه 
دفاع از آن می‌پردازد.اعتقاد به امکان دست‌یایی به شناخت باری‌تعالی با تمسک به 
عقل تنها و رأی و نظر, مردود است و «حکیم در معرفت خدای تعالی را بکلی پر خود 
بسته است» و طوسی چنین می‌اندیشد که «خداشناسی امام‌شناسی است» و معتقد است 
که نور امام در شخص او از طریق نع و ارث متجلی می‌گردد و 
به‌طور کلی اعتقاد به اقطاب و ابدال در سنت‌های متداول روحائیت اسلامی سانند 


تصوف را نفی و با آن در تعارض مي‌باشد. geb‏ مدافع این نظریه است که تسلیم به 
امام معصوم خط بطلانی است بر کلیه تلاش‌های عقلانی دربار؛ دین و اگر کسی رأی 
امام را در موردی زیر سؤال ببرد تنها می تواند «مقتضای نقصان ذات. بیماری نفس و 
ناتمامی اعتقاد» آن شخص بوده و نمی‌تواند به این معنی باشد که امام عرضه گاء 
خطاهای انسانی است. نجات تنها از طریق ole!‏ حاصل می‌گردد و از دیدگاه هر انسان 
این امر می تواند کورکورانه و یا از روی درایت باشد. 

اشتباهات قابل اغماض که بگذریم ترجمۀ دکتر بدخشانی از این متن مشکل و 
از OW‏ دور از ذهن و اصطلاحات نادر متون اسماعیلی به‌طور کلی فوق‌العاده 
روان و گاه حتی روشن‌تر از متن اصلی می‌باشد. بعد از مقایسة جمله به جملۀ متن 
ویرایش شده با ترجمه این نتیجه حاصل شد که ترجمه نه تنها صحیح بلکه روان و 
خوش‌خوان است. اگر مشکلی در گزارش متن فارسی به ترجمه ملاحظه شود کمبود 
پانوشت‌های عالمانه بر ترجمة انگلیسی خواهد بود. مثلاً ب‌هنگام گزارش چگونگی 
به وجود آمدن تفرقه بین فرق اسلامی. طوسی متذکر این نکته می‌شود که «همۀ مقالات 


از یک اصل منشعب شده است و همه bl‏ و مذاهب از یک شخص» این عیارت 


هجده / سیر و سلوک 


می‌تواند به دو شکل معرفت‌شناسی نیست‌انگاری و یا به اوجی از کثرت‌گرایی مذهبی 
تعبیر گردد. در حالی که ممکن است طوسی مداقع k, s‏ دوم باشد ولی در اینجا با 
افزودن پانوشت. مترجم می توانست به وضوح متن کمک گند. 

اگر به تعصبات مذهبی آن دور و زمان با امعان نظر بنگریم. از وجوه بسیار موقف 
طوسی همانند غزالی زبان حال احتیاج به نوعی از الهیات اسلامی متکی بر شمول و 
کثرت‌گرایی دینی در زمان ما می‌باشد. در عبار تی که بلافاصله بعد از جملۀ اقتباس شده 


فوق می‌آید. متأله الموت و وزیر ایلخان مقول می‌نویسد: «الا آنکه در هر روزگاری 
قومی از نکته‌ای غافل ماندهاند و به حجایی محجوب شده: دین حق و راه راست که از 
تغییر و استحالت و ASS‏ و مناقضت منزه است همیشه یک دین و یک راه بوده است لا 
تبدیل لکلمات اللّه». 

اینگونه عبارات ذهنیت «خرد جاودان» را در نوشته‌های هاکسلی که زمینه‌ساز تمام 
فلسفه‌ها دانسته شده. و یا اصطلاح «منومیت» در نوشته‌های جوزف کمپل را که حافظ 
تمام اسطوره‌ها است و حتی بازتابی از عبارت «مسیحی گمنام» کارل رهنر را متبادر 
ذهن می‌نماید. ولی چنین برداشتی محتملاً مستلزم آين است که تأویلات گستردة 
مسامانان اسماعیلی را از شریعت به‌نحو چشمگیری مجازی AL‏ نماییم. 


اشاره‌ای به سایر نقد و بررسی‌ها 

العالم: شماره ۶۵۵ شوّال ۱۴۱۹/ ژانویه ۱۹۹۹ م۰ النور: شمارة AF‏ محرم -صفر 
۰ می ۱۹۹۹م.؛ اولیور (Journal of Semitic Studies ) - ¿NS‏ شمارة FF‏ پاییز 
MAS‏ 
Y eiue ۶۲ ale (Buln of the School of Oriental and African. Studies)‏ ۱۹۹۹م+ 


aca‏ اشمیتکه, ) (Die Wele der Islams‏ شمارة ۳۹. MAR‏ جواد مجددی. 


نصراللّه پور جوادی. نشر دانش, سال ۰۱۶ شمارة Y‏ پاییز ۱۳۷۸ شمسی /۱۹۹۹م+ 
اسکارسیا امروتی و بیانکا مار یا -( (Riisa degl Studi Orientali‏ شمارة YY‏ ۲۰۰۰م: 
اسماعیل پوناوالاء (Journal of the Society of Iranian Studies)‏ شمارة JU YY‏ ۲۰۰۰و 


مهدی امین رضوی» ale (Joumal of Islamic Studies)‏ نوامبر ۲۰۰۰م؛ کلود 
جلیوت. ) (Studia Islamica‏ شمارة Xe‏ سال ۲۰۰۰م؛ رمکه (Bibliotheca «Sy pS‏ 
+ لو (Jerusalem Studies in Arabic and - Sh‏ 


se Yon Y شمارۂ 0-8 سپتامبر‎ Orientalis ( 
(Bulletin Critique des Annaks CASS هرمان‎ te Yes Y سال‎ YV شمارة‎ Islam) 
(Die Welt des Orients ( - جوزف ون اس‎ tp Yoo? شمارة ۱۶ سال‎ Islamolegique ) 


۱ شمارة‎ YA ale (Iranian Studies) ۳۱سال ۲۰۰۰/۲۰۰۱م؛ جورج صلیبا‎ ils 


سال ۲۰۰۵ م.؛ مهدی محبتی -ادییات و فلسقه, سال هفتم, شمارۂ AY‏ شهر یور SAYAY‏ 
بنگر ید به: فرهاد دفتری (mali Literate , London,pp,157:9)‏ و: سایت الکترونیک 
موس مطالعات اسماعیلی. 

ختم سخن در این مقدمهٌ کوتاه تشکر و سپاس فراوان از راهنمایی و تشویق 
بی‌شائبۀ دکتر فرهاد دفتری, ریاست موس مطالعات اسماعیلی, دقت و پیگیری دکتر 
اکبر ایرانی و همکاران ارجمند EUR PEN ER‏ پژوهشی میراث مکتوب می‌باشد و 
علاوه بر آن, امیدوارم بتوانم تشکرات SUS‏ خود را از اسا تید گرانمایه‌ای که زحمت 
مطالعه و نو 
کار مرا یاری نموده‌اند. به‌ویژه دکتر داریوش محمدپور که زحمت ترجمۀ daria‏ چاپ 
نخستین را بر عهده گرفتند و آقای راسل هاریس که متن انگلیسی را باز 


ابراز نمايم. 


ن نقد و بررسی را بر خود هموار و نیز به دوستانی که مستقیما در اتمام این 


E 


مقدمه 
تصیرالدین طوسی و اسماعیلیان 
سید جلال حسینی بدخشانی 
برگردان فارسی: دار یوش محتدپور 
نصیرالدین ابو جعفر محمد بن محمد بن حسن الطوسی, اخترشناس, فیلسوف و متکلم 
شهیر ایرانی که اغلب در ادبیات عمومی به عنوان محقق طوسی و در محافل اسماعیلی 
عصر خود به عنوان سلطان الدعات" از آو ياد شده است در یازدهم جمادی الاول OAV‏ 
در طوس د 
چشم از جهان فرو بست. 
دربار؛ دوران طفولیت و جوانی او جز مطالبی که در متن حاضر یعنی سیر و سلوک» 
که زندگی‌نامۀ خودنوشتة او است. >> دیگری نمی‌دانیم. در این روایت؛ طوسی 
می‌گوید که در خانواده‌ای متولد شده که «ظاهر شریعت را معتقد و متقلد بودند» و 
حرفت ایشان چیزی «جز اشتهار به علوم ظاهر نبود» یعنی آنها احتمالاً ارتباطی با 
روحانیت تشیع دوازده امامی داشت‌اند. این امکان هم مطرح شده که طوسی در میان 
خانواده‌ای اسماعیلی متولد شده و تعالیم و تحصیلات مقدماتی خود را در محیطی 
دوازده امامی کسب کرده باشد. " اما هیج‌گونه شاهد و قرينة متقاعد کننده‌ای برای این 


به جهان گشود و در هجدهم دی الحجه ۶۷۲ هجری قمری در بغداد 


با تصورات. با مقدمه هرمان لندلت. (تهران, ۱۳۹۳ ش)؛ ص ۱۳۶: 
ترجمة انگلیسی We oa (pesa)‏ 
۴ ایواتف. روضت لشیم یا تصورات. مقدمه. ( 


۱ نک: طوسی. تصیرالدین. روضة ت 


NO )ص‎ 


بيست و دو /سیر وسلوک 


روایت در اختیار e la‏ حال آنکه از متن سیر و سلوک به‌روشتی برمی‌آید که والدین او 
lS‏ به مذهب اسماعیلی نداشته و پیوند و همکاری او با اسماعیلیان تحوّلی بوده که 
Law‏ در زندگانی او روی داده | 

طوسی از همان اوان جوانی با اشتیاق فراوان به آراء و عقاید اعضای خانواده ¿oyo‏ 


اصول و قواعد شریعت گوش فرا داده و گمان می‌برد که دید مراعات دقیق رسوم و 
آداب شریعت است. اما پدر او به رویکردی صرفاً جزمی از دین قانع و راضی نبود. او 
فردی آزاداندیش بود که دانش را از gh‏ خود که از شاگردان تاج‌الدین شهرستانه (م. 
(GOYA‏ بود فراگرفته و آرزو داشت که فرزندش آموزش درستی ببیند و مشوّق او بود 
که تمامی شُعب دانش را مطالعه و آراء مکاتب و مذاهب مختلف را بررسی نماید. 

یکی از نغستین معلمان طوسی که aal‏ پدرش انتخاب شده بود کمال‌الدیسن 
محمد حاسب نام داشت که به if‏ ظوسی از ola SNE‏ فیلسوف و شاعر مشهور 
افضل‌الدین کاشی (م. ۶۱۰ق)" بوده و طوسی زیر نظر او به فراگیری ریاضیات مشغول 
گردیده بود. اما به نظر می‌رسد که کمال‌الدین تنها به آموزش ریاضیات بسنده نکرده و 
در فرصت‌های مناسب به اظهار نظر دربارة موضوعات مر تبط با دين روی می‌آورده که 
باعث برانگیخته شدن کنجکاوی طوسی بود و طوسی نیز معلم خود را با پرسش‌های 
متعدد سوال‌پیج می‌کرد که کمال‌الدین یا نمی توانست به آنها پاسخ دهد و یا اینکه مايل 
نبود مطلب را به خوبی روشن کند. مثلاً کمال‌الدین گاه «سخن اهل ظاهر راکسری کردی 
و مناقضتی که متقلدان اوضاع شریعت را لازم آید بیان فرمودی» اما وقتی طوسی 
می‌خواست به که مطلب برسد می‌گفت «آنچه لب و خلاصة حقیقت است هنوژ با تو 
گفتنی نیست که تو کودکی و روزگار نادیده, اگر عمر و توفیق uil‏ طلب کن تا به آن 
برسی». احتمالاً نفوذ و تأثیر توآمان پدر و کمال‌الدین بود که باعث شد از همان دوران 


کودکی اشتیاقی دیرپا به معرفت و دانش‌اندوزی در طوسی به‌وجود آید. شدت | 


A‏ تاج‌لدین شهرستانه. نک: پا 
Y‏ افضل‌الدین کاشی» نک: پاتوشت ۱ص B‏ 


مقدعه /بیست و سه 


علاقه اندکی پس از درگذشت پدرش آشکار شد و مرد جوان «در طلب حق و اندیشۀ 
تحصیل علمی که مردم را به سعادت gl‏ جهان رساند از BE‏ خود هجرت کرد». 

در متن سیر و سلوکد, طوسی chet‏ از چگونگی تحصیلات کلامی و قلسفی خود را 
ارائه می‌کند ولی به جزئیات آن و اينکه با چه اساتیدی آ هو یا دربارة مطالعاتش 


در dj‏ ریاضیات و نجوم. که بعداً از زمینه‌های مهم تحقیقات وی گردیدند. توضیحی 


نمی‌دهد. ولی از طریق منابع دیگر می‌دانیم که او دانش پژوهی استتتابی بوده و سفرهای 
دور و درازی در جستجوی دانش داشته است. طوسی تا سن هفده و هجده سالگی, 
عمده ترین اثر فلسفی ابن سیناءالاشارات و التبهات. را با فریدالدین داماد خوانده و در 
مجالس درس قطب‌الدین سرخسی در نیشاپور شرکت کرده بود. پاره‌ای از دانشمندان 
معتقدند که طوسی در نیشابور با شاعر و عارف مشهور, فریدالدین عطار (م. ۶۱۷ ق). 
ملاقات کرده است. و در منابع چنین آمده است که نزد معین‌الدین سالم بن بدران مازنی 
نیز فقه خوانده است. 

طوسی اقرار دارد که اگر چه از تحصیلات کلامی بهر؛ زیادی برده ولی از علم کلام 
برای هدفی که داشته, یعنی معرفت حق je‏ و Qz‏ و شناخت مبدا و معاد دل‌زده و 
eg‏ می‌گردد. او اذعان می‌کند که از تعلیمات متکلمین بر اختلاف مذاهب اندک 
وقوفی adl‏ اما نمی توانسته رویکرد آنها را که «سراسر بر تصرف اوضاع ظاهر شریمت 
مقرر» بود و «اهلش [که]عقل رابر تمشیت مذهبی که از سلف خود تقلید کرده‌اند اجبار 
می‌کنند» شافی به مقصود بداند. 

اما قلسقه» یا به قول خودش حکمت. را به خاطر اولویتی که به عقل می‌داد بیشتر با 
مذاق خود سازگار می‌یافت. اما نمی‌توانست ادعای فلاسفه را مبنی بر اینکه با استفاده 
از عقل تنها می توان خدا را 
اوست. استعمال می‌کنند» و آنگاه که طوسی در این ز 


اخت بیذ برد. زیرا «آنها عقل jab‏ معرفت آنچه ثه در حد 


بیشتر می‌اند 


» بهتدریچ 
یی می‌برد که چون نوع بشر در آراء خویش متفرق و مختلفند. وصول به حقیقت تنها از 
طریق عقل و نظر — نیست بلکه به دخالت مکل یعنی glee‏ آموزگاری که خود به 


پیست و چهار /سیر وسلوک 


باقد خاچت 


گوهر چنین معرفتی وقوف داش ت. و چون میلغان و معتقدان اصلی 
این اعتقاد اسماعیلیان بودند هم خود را بر شناخت بهتر مذهب اسماعیلیه معطوف کرد. 


گرچه جرئت این را نداشت که از دیگران در این‌باره سؤال AS‏ زیرا پیم آن می‌رفت که 


خصومت و تعصب آنها را برانگیزد. 

در همین اوان طوسی اخبار دانش‌دوستی و حکمت پژوهی حاکم اسماعیلی 
گردکوه یعنی محتشم شهاب‌الدین (م. ۶۴۴ق) ۲ را شنیده, به وی نامه‌ای نوشته و در آن 
نظر او را در خصوص برخی از مسایل فلسفی جو یا می‌شود. شهاب‌الدین نبذ یرفت که با 
وی باب مکاتبه را بگشاید اما ظاهراً در جواب نامه که به خط حسن محمود کاتب ۲ 
است, آمادگی برای ملاقات با او را ممکن دانسته و این امر طوسی را بر آن داشت که در 
سفری از عراق به خراسان. چند روزی در گردکوه "محضر محتشم را دریابد. 

نقطۂ عطف دانش پژوهی و جستجوی علمی طوسی, چند روز بعد بود که در خراسان 
تصادفاً نسخه‌ای از فصول مقدس امام اسماعیلی نزاری. حسن علی ذکره‌السلام (م. 
۶۱ را به دست آورده و «از آن گلمات مقدس که نور دل‌ها و چراغ ضمیرهاست. 
فایده‌های بی‌نهایت» می‌گیرد. در نتیجۀ این برخوردها و چنین شرایطی بود که طوسی 
مصمم به پذیرش دعوت اسماعیلی گردید. اما پس از تلاش‌های پیگیر و دخالت‌های 
ناصرالدین محتشم (م. ۶۵۵ق). جانشین شهاب‌الدین حاکم قهستان, و این آغاز یک 
دوستی همه‌جانبه بین او و حکمران دانشمند قهستان بود که بیش از سی JU‏ در زندگی 
وی ادامه داشت. 

استادان و دانشمندان تأملات بسیاری در خصوص ماهیت ارتباط طوسی با 
اسماعیلیان داشته‌اند که آیا این ار تباط از روی اعتقاد و التزام دینی و یا صرفاً به خاطر 
ملاحظات حرفه‌ای بوده است. اطلاعاتی که طوسی در سیر و سلوک ارائه می‌کند جای 


Aged 


A‏ محتشم شهاب‌الدین, نک: پات 
Y‏ حسن محمود کاتب, تک: پانوشت A un‏ 


۳ گردکوه, تک: پانوشت ۲.ص A‏ ۴ علی ذکره‌السلامء تک: پانوشت ۱.ص Yo‏ 
وه تک؛ پانو: quete) v‏ تک: e ih‏ 


مقدمه /بیست و پنج 


کوچکترین تردیدی دربارة گرایش راستین او یه مذهب اسماعیلی BL‏ نمی‌گذارد. 
توجه به این نکته حائز اهمیت است که برخی | به جز پدر و دایبی 
پدرش افضل‌الدین کاشانی, کمال‌الدین محمد حاسب و به گونه‌ای تاج‌الدین شهرستانه 
هر کدام به نحوی با دعوت اسماعیلی مر تبط و یا گرایشی به فهم باطنی و تأویلی اسلام 
که از سوی اسماعیلیان حمایت می‌شده Nal‏ 

در قهستان, Be‏ می‌رسد طوسی ارتباط شخصی و حرفه‌ای نزدیکی با حامی 
اسماعیلی‌اش, ناصرالدین محتشم که مردی دانشمند و علاقه‌مند به فلسقة اخلاق بود 
برقرار و اظهار علاقه کرده بود که برای اتمام کتابی که طرح کلی آن را ناصرالدین تهیه 
کرده ولی به خاطر سنگینی وظایف اداری در مقام حکومت قهستان اتمام آن برایش 
ممکن نبود به اتمام برساند. ناصرالدین که به تبحر طوسی و قابلیت وی آشکارا وثوق و 
اعتماد فراوان داشت این پيشنهاد را پذ یرفت. o ui NF‏ این کتاب از آثار مستقل طوسی 
atl‏ بلکه مبتتی بر يادداشت‌ها و رهتمودهای محتشم بود. در نتیجه هنگام اتمام JW‏ 
OLS‏ اخلاق محتشمی نامیده شد. 

در طی ده سال و ail‏ که طوسی در تهستأن به‌سر برد چندین کتاب دیگر نیز مانند 
گشایش نامه در اخلاق و ues‏ مه در نجوم را تالیف کرد. در سال ۶۳۳ق, نخستین اثر 


مشهور خود در زمينة اخلاق, یعنی اغلاق‌ناصری را منتشر نمود. تاریخ تألیف بسیاری از 
رسالات دیگر. از جمله تولا و تبرا و آغاز و انجام و شروع تصنیف مشهورترین اثر فلسفی 
او یعنی شرح اشارات ابوعلی سینا به این دوره از حیات او بازمی‌گردد. 

اندکی پس از اتمام اخلاق ناصری بود که طوسی در معیّت ناصرالدین محتشم به قلاع 
اسماعیلی ke‏ رودبار دیلمان یعنی الموت و یا میمون‌دژ مسافرت نمود. دربار؛ این 
تغییر محل سکونت چندین داستان ساختگی و مجعول وجود دارد. من‌جمله اینکه 


بیست و شش = سلوک 


پس از برملا شدن ارتباط و مکاتبه با مقامات عباسی در بقداد. طوسی وادار به نقل 
مکان به الموت و زندانی شدن در آنجا شد. اما محتمل ترین توضیح در این‌باره این است 
که سفر الموت یکی از سفرهای معمول و متعارفی بود که ناصرالدین برای ارائۀ گزارش 
در امور اداری Lads‏ به مرکز دعوت اسماعیلیه انجام می‌داد. و طبیعی بود که حاکم 
چند نفر از معتمد ترین نزدیکان خود را به همراه ببرد. در هر حال. طوسی این سفر را 
فرصت و افتخاری بزرگ AE‏ می‌کرده است. مخصوصاًازین رو که الموت منزلگاه 
امامان اسماعیلی و محل نگهداری مهمترین کتابخانة دولت اسماعیلی و پناهگاه 
بسیاری از داتشمندان سنی و شیعه بود که بعضی از آنها برای نجات از حملات مغول په 
آسیای میانه و خراسان در آنجا مأمن گزیده بودند. 

طوسی هر نقشه و آرزویی که داشته coal‏ طولانی او به مدت بيست سال در الموت 
و میمون‌دژ پربارترین دور زندگی و باروری خلاقیت اوست که تحت حمایت و 
تشویق امام علاء‌الدین محمد (م. ۶۵۳ق) و نخبگان inte‏ اسماعیلی آن زمان تحقق 
یافته است. اضافه بر این» چنین برمی آید که طوسی برخوردار از آزادی اندیشه و مراوده 
بوده که او را قادر می‌ساخته است دربارة موضوعات متفاوتی شامل نجوم. ریاضیات. 
فلسفه و شعب مختلف علوم کاربردی مطلب نوشته و با دانشمندان معاصر خود 
مکاتبات علمی داشته ath‏ طوسی مهم‌ترین اثرش در زمینۀ تفکرات اسماعیلی, 
یعنی روضذ ghd‏ را در سال ۶۴۰ و اساس ASW‏ را در سال ۶۴۲ به اتمام رسانده و 
Leis‏ مشهور وی از ابن سینا ade‏ انتقادات فخرالدیین رازی, یعنی شرح الاشارات و 
التیهات. در سال ۶۴۴ق. آخرین ملاحظات خود را از سر گذراند. اینها به غیر از آثار 
فراوان او دربارة نجوم. بازنویس کتب درسی و ترجمه‌هایی هستند که در سال‌های آخر 
اقامتش در الموت تالیف نمود. احتمالاً به خاطر همین تلاش‌های خستگی‌ناپذیر» در 
LS‏ عوامل دیگر است که طوسی مفتخر به لقب سلطان الدعات گردیده است. 


رای آگاهی بیغتر نک: سدرس زنجانی. 


۱ متن تعدادی از این سال و جواب‌ها بر جای مانده است: 


سرگذشت و aie‏ ظسقی خو اجه نمیرالدین «undo‏ (تهران. ۱۳۳۵ ش) صصی ۱۹۸-۲۲۱ 


خت بیت بز Ela‏ 


سال‌های اولیه اقامت او در الموت تا آتجا که زندگی شخصی و علمی او مورد نظر 
SLT,‏ بوده باشد. اما توشته‌های بعدی وی نشانه‌های 


روزافزونی از دغدغه‌ها و نگرانی‌هایی را تشان می‌دهند که به‌خاطر تهدیدات 
قریب‌الوقوع مغول به وجود آمد. مغولان پس از غلبه بر آسیای مرکزی و شمال خراسان, 
اکنون در تدارک حمله به ایران. با تصمیم جدی براندازی و نابودی قلاع اسماعیلی را 
در اولویت کار خود قرار داده بودند. تا آن زمان یعنی تا سال FOV‏ چندین قلع 
اسماعیلی در قهستان به تصرف مغول در آمده و در سال ۶۵۴ سردار جنگی مغولان 
یعنی هولاگو به رودبار آمد و الموت و میمون‌دژ را در محاصره گرفت. پس از زد و 
خوردها و مذاکرات ممتد و طولانی, اسماعیلیان بالأخره تسلیم شدند و مغولان انهدام 
کلی قلاع اسماعیلی و سپس قتل عام وسیع تود: جمعیت اسماعیلی را در سراسر کشور 
آغاز نمودند.الموت. مرکز دولت اسفاعیلی که ۱۶۶ سال پیش توسط حسن صباح 
خریداری و بازسازی شده بود به شیوه‌ای نظام‌یافته طعمة حریق شد و olas‏ گردید. 
اگرچه عطا ملک جوینی مورخ (م. ۱ که فاتحان را همراهی می‌کرد. اجازه یافت که 
مقداری کتاب و ابزار نجومی را از سوختن نجات بدهد.۱ 

نقش طوسی در این وقایع سرنوشت‌ساز و تعیین‌کننده از مشوش ترین و 
جنجالی‌ترین جنبه‌های زندگی اوست. طوسی در مقام یک عضو Je‏ هیئت 
اسماعیلی مذاکره کننده با مفولان, بر خلاف سران نظامی, از تسلیم صلح آمیز جانبداری 
کرده بود. حال آنکه نظامیان هدقشان مقاومت و دفاع مستمر به همان شیوه‌ای بود که 
سالیان دراز در برابر سلجوقیان و خوارزمیان از پناهگاه‌های خود اعمال کرده بودند. با 
وصف اندکی پس از سقوط الموت. به دلائل سیاسی و شاید نجات ole‏ خود. 


A‏ جویتی در جهانگا(لندن (e MNT‏ ج ۳ص Ve‏ چنین 
س مطالعة کتابخاته که صیت آن 


می‌کند: وقتی که در پای لت 

شایع بود [بهپادشاه] عرضه داشتم که تفایس AS‏ 
مصاحف و نفایس کنب بر مثال پرخ 
فتم و یاقی آنچه تعلق به ضلالت و 


غوایت ايشان داشت که ته به معقول مستند بود ته به Ji‏ معتمد ge‏ خت 


بيست و هشت Sil‏ 


طوسی ارتباط خود با اسماعیلیان را امری گذرا دانست و مدعی شد که بر خلاف میلث 
در میان آنها زندگی و مطابق میل آنها به تصنیف کتب و رسالات مشغول بوده است. 
ای ترفیع در دربار معول هموار و برای اسماعیلیان sl‏ 
بود. علاوه براین طوسی متهم شده است که هولاگو hy‏ 
علی‌رغم هراس خرافی‌اش از عقوبت الهی در صورت ریختن خون ELS‏ عباسی 
تشویق به حمله به بغداد نموده است.۱ 


کار osx‏ تردید راه او را 


موجه در راستای التجا به ت 


اعلام بیزاری ظاهری طوسی از مذهب اسماعیلی و پیوستن او به مغولان چندین 
سؤال ایجاد می‌کند که در ارزیابی و تحلیل زندگی و آثار او نقشی اساسی دارند. او چه 
نقشی در سقوط الموت و انهدام قدرت اسماعیلی درایران داشت؟ آیا او روی هم رفته 
یک اثناعشری بود که اسماعیلیان را تشویق به تسلیم نمود و مغولان را واداشت 
عباسیان حامی تسنن را براندازند تا تفوق و برتری هم‌کیشانش را محقق سازد. یا شاید 
طوسی هنوز هم یک اسماعیلی بود که به امید طلوع مجدد ستار؛ بخت اسماعیلیان 
متوسل به اصل تقیه شده بود؟ یا داستان طوسی فقط حکایت فرصت‌طلبی شخصی و 
جاه‌طلبی حرفه‌ای است؟ اینها برخی از سوالاتی است که به دشواری می توان جوابی 
روشن و دقیق برایشان پیدا a‏ همان‌گونه که در اختلاف آراء اساتید و دانشمندان 
دربارة نیات و اعمال طوسی آشکار است. ۲ 


انتقال وفاداری طوسی به مفولان از یک جهت به سود او و دانشمندانی بود که از 


۱ هیچ قرینه و مدرک محکمی موجود نیست که 
Ub p‏ شیعی بوده است. به نظر می‌رسد که تمامی این قضیه. 
شک هولاگو نسبت به چند 


aut‏ کند که انهدام خلافت عباسی یک 


آنگونه که جوینی از آن سخن می‌گوید. از 


ځسام‌الدین منجم. به او عرضه کرده 


مصییت‌بار که منجم 


بود ريشه می‌گرفت. هولاگو نظر طوسی را در این‌یاره خواست و او مجبوربه JS‏ سخنان مُسامالدین 


شد. نک: مدرس رضوی, احوال و 
T‏ برای ارزیابی این نظریات نگاه کنید به: 
G. M Wickens, Introduction to the Eng. Tr. of Akhlägi Nasirî, p. 12; EG. Browne, A Literary‏ 
Hisory of Persia (Cambridge, 1902924), vol. 2457; Badakhchani, Paradise, D. Phil thesis,‏ 


۱۳-۱۴ صص‎ (NTO «s 


(Oxford, 1988), pp. 2546 


مقدمه /بیست و نه 


dhe‏ مغول gle‏ سالم به در برده بودند؛ زیرا او موفق شد حامیانش را به سرمایه گذاری 
برای ساخت رصدخانة بزرگ مراغه در آذربایجان وادار کند. طوسی آخرین دهد 
حیاتش را علاوه بر قبول وظایف اداری دربار مغول, به نظارت بر روی طرح عظیم 
تنظیم جداول نجومی و سر و سامان دادن به کتابخانة 
رصدخانه اختصاص ob‏ اما این مشغولیت‌ها او را از نوشتن رساله‌های متعدد در زمینة 
کلام فلسفی مانند lad pu‏ تلخیص ja‏ و GILT‏ در حمایت از تشیع 
اثتاعشری مانند ANAL,‏ تجرید لاعتقاد" و نيز رساله‌ای مختصر,ء ولى جامع در 


ساختمان, دعوت دانشمندان, 


تصوف باز نداشت. 

با این حال. طوسی هرگز نتوانست یکسره عقاید اسماعیلی را که مدت‌های دراز 
بدان‌ها اعتقادی عمیق داشت. WS‏ بگذارد. در واقع, انگیزة فلسفی برخاسته از آشنایی 
او با انديشه اسماعیلی تا سال‌های SI‏ حیاتش تفوذ و تأثیر عمده‌ای بر وی داشت. در 


Ye) Alig تصحیح عبدالله‎ sand تلخيص‎ .١ 
3۱۳۲۳ i A) EEE دربارة کلام مدرسی موسوم به محطل‎ 
به عطا ملک جوینی تقدیم کرده است.‎ 

Y‏ طوسی مصان) lad‏ را برای ابطال ردیه‌هایی نوشت که شهرستانی عليه فلاسفه, علی‌الخصوص 

ته بود. این دو AS‏ برای اولین با به‌وسیلة حسن معزی 

(قم. ۱۴۰۵ق) متتشر گردید. چاپ انتقادی به همراه ترجمة AK‏ مصارع المصارع به‌وسیلۀ ویلفرد 

مادلونگ و توبی مایر (لندت» ۲۰۰۱) منتشر شده است. در همین اثر طوسی از صبغۀ اسماعیلی 

بحث‌هایی که شهرستانی علیهابنسینا به کار می‌برد انتقاد می‌کند. 


۹ ) تقد فبسوط طوسی است بر کتاب فخر رازی 
بن کناب را طوسی 


» ۱۳۵۹ش) و نوشته‌های متکلم شیعه هم‌زمان او یعنی let‏ 
رساله روتوشت اصلاح شدة فصل امامت درقواعدالسرام 


روی اثر طوسی نقل کرده است. نک: بحرانی (قم: ۱۳۹۸ 3) 


طوسی تسبت داده شده — 


EORR موجود يست‎ a 
نگاه کنید به: عبدالامیر‎ 
عص ۱۴۹-۵۵: مدرسی زتجانی: سرگذشت‎ (e ۸۰ 


۳۲۲-۳ oaa KT »احوال و‎ 


شرح مقاصد انتساب این اثر را 
الاعصم. فيلوت تصیرالین الطوسی )= 


سی /سیر وسلوک 


نگارش دوم اخلاق تاصری. هر چند که طوسی مدح و ستایش امام علاءالدین محمد و 
ناصرالدین محتشم را از مقدمة کتاب حذف نمود ولی کتاب را کاملاً اصلاح و ویرایش 
نکرد و شیو بیان اسماعیلی آن را حفظ نمود.! در قواعد Naja‏ نیز در مقایسه با ذکر 
عقاید اثناعشریه, روایتی مفصل تر و دقیق تر از اصول مذهبی اسماعیلیه ارائه می‌کند که 
برخی از آنها ee‏ عربی مو به موی مطالبی است که قبلاً در سیر و سلوک آورده است. بر 


همین منوال در اثر Blige‏ خود اوصات SIEM‏ مخصوصاً دربارة اتحاد روحانی,۳ 
دیدگاه اسماعیلی خود را حفظ کرد. در تلخجص المحصل, که آخرین اثر اوست که در سال 
FFA‏ تألیف شده, چنین به نظر می‌رسد که در نهان از عقید تعلیم دفاع می‌کند, اگر 
چه Lal‏ هدف او اصلاح سوء تعبیر فخر رازی است ATY)‏ در جای دیگر بداء را در 
مورد نص امام. آنگونه که شیعیان اتناعشزی بدان باور دارند. رد می‌کند. با توجه به 
چنین تمایلاتی, علاوه بر موضوع سفر طولانی وّی در حوالی سالهای ۶۶۵ تا ۶۶۷ به 
قهستان, که در آنجا در gle‏ جمعیت اسماعیلی: بازماندگان dal gle‏ خود او زنده مانده 


a‏ طوسی دیباچۀ اخلاق ناصوی را تقیبر داد و اشارات موافق طبع 
حلف نمود. نک: جلال‌الدین همائی. «مقدمه قدیم اخلاق ناصری», las‏ دانشکده 
ادیات داتدگاه e‏ شماره ۰۳ (۱۳۳۵ ش). صصص ۸-٩‏ در واقع تغیراتی که طوسی در متن اعمال 


1 به‌جز حذف ستایش‌هاءبه زحمت به ده مورد می‌رسد. جای GUS‏ مانند امام و شجق را 
علمای محقق گرفته‌اند. اصطلاحات دیگری مانند اهل 


اسماعیلی 
است به کلی حذف شده‌اند. با وجود این تغیبرات. شاعر و متکلم اسماعیلی فدایی خراسانی, مشهور به 
ea‏ تصحیح 1 سیمیوتف (مسکو, 42۱۹۵۶ ص AAY‏ 


اساس که مختص متو 


حاجی آخوند (م. ۱۳۲۴ شر 


اخلاق اصری را یک کتاب اسماعیلی می‌داند و می‌گوید وقتی که طوسی AS‏ «شاه» را به کار می‌برد 
شرادش امام علاءالدین محمد است. پروفسور ویلقرد مادلونگ به درون‌ماية اسماعیلی اخلاق ناصری در 
JU,‏ خود با عنوان «اخلاق نصیرالدین طوسی؛ میان فلسفه» تشیع و تصوف ASE‏ دارد. 

به‌همراه تلخص ( تهر 


r‏ اوصاف الاشراف» تصحیح تجيب ما 


طوسی:قو اد 
4 تنها اثری است که طوسی اختصاصاً 
روضةتلیې صص ۸۳-۲ 


دربارة تصوف نوشته است. هم در اخلاق ناصری, صص ۷۴-۵ و هم 
تقد می‌کند. برای بحت Ji‏ 


ویلفرد مادلونگ, «اخلاق تصیرالدین طوسی».صی ۸۵ 


طوسی از زیاده‌روی‌ها و اقراط مت 


sapaska 


بودند. می‌تواند دلیلی بر آن باشد که طوسی در کل روابطش را با اسما عیلیان ایران پس 
از سقوط الموت قطع نکرده باشد. 


سیر و سلوک 

در تمامی akal‏ 
فراوانند کسانی که طرز 
معنوی و تغییر کیش خود را تحریر کنند. نمونه‌های زیادی از چنین زندگی‌نامه‌های 
خودنوشته در ادبیات دینی موجود است. در سنت مسیحیت, نمونة کلاسیک آن داستان 


عقیده و طرز تفکر پدیده‌ای متعارف و معمول است و نیز 


تفکرشان دستخوش تحولات شدید شده است» روایتی از رفند 


سنت آگوستین (م. ۴۳۰ میلادی) است.۲ در تمامی این حکایات, زمینه‌ای مشترک در 
ای ارائة یک درک منطقی از شرایطی وجود دارد که منجر به تحول 
روحانی او شده و نیز توجیهی برای مذهب aae‏ و ر5ّیه و ابطالی از مذاهب دیگر. 


تلاش نویسنده 


از جمله بهترین نمونه‌های این نوع SUT‏ در ادبیات اسلامی. المنقذ من الضلال نوشته 
غزالی (م. ۵۰۵ ق.) به زبان عربی, و سیر و سلوک طوسی به زبان فارسی است. همچنین 
اشعار اعترافی زیادی نیز وجود دارند. مانند قصیدة آعترافیه " ناصر خسرو (م. پس از 
۵ ق.) که بیانی از همان نوع تجربه دینی می‌باشد. در مورد غزالی و طوسی, تغییر 
مذهب هر دوی آنها در بستری از بحث‌هایی بنیادی روی داد که اذهان متفکرین 


A‏ در این سف رکه تقریباً دو سال به‌طول انجامید شا 


لوسی قطب‌الدین شیرازی drach‏ او بوده: نک: 
بن امام اسماغیلی» اخان دوم. خطاب 
تزدیکی بیرجند. اعقاب طوسی تا اواخر قرن نوزدهم میلادی 

(MAT رجب ۱۳۰۰ق» برابر با‎ E 


مدرس رضوی» احوال. ص ۵۷ طبق نا 


به مراد میرزا از ساکنان سد 
مورد احترام اسماعیلیان محل 
محفوظ در كتابخانة مؤسسة مطالعات اسماعیلی لندن. 

۴ سنت آگو در تاگان at‏ الجوایر ET‏ در ال 
و پس از یک انقلاب درونی اندوهباره 


نک: به اعترلفات او (هارموند y‏ 


سی و دو /سیر وسلوک 


Sal چندین قرن به خود مشغول کر ده بود. یعنی ار تباط میان عقل و وحی» و‎ boll 
«ulli آیا برای آدمیان امکان دارد که به حقیقت غایی دین دست پیدا کنند یا نه. برای‎ 


فقیه و 


ie,‏ سنی‌مذهب که بیشتر زندگی‌اش را در اشتغال به این مسوضوع 
گذرانده بود. سؤال اساسی ارزش نسبی کلام حکمت, تعلیم معلّم صادق و تصوّف برای 
کسب این حقایق بود. پس از سرگشتگی و انزوایی دراز مدت. غزالی به طریقت 
صوفیه روی آورد. اگرچه در منقذ نتوانست اصل تعلیم را آنگونه که بايد رد AS‏ چون 
منطقا ol‏ را برای لزوم نبوت پذیرفته بود. اما در مورد طوسی, که یک قرن بعد از او 
می‌زیست و تصوف برای اوا سازگار توت انتخاب اساساً میان حکمت و فلسفد 
نظری و هدایت معلّم بود و روند je‏ این تعارض و اختلاف موضوع سیر و سلوک را 
تشکیل می‌دهد. 

مدرس رضوی, در چاپ خود از این رساله می‌گوید که نسخة خطی هیچ عنوانی 
ندارد و نام سیر و سلوک را کسی که BI GU Seeds‏ را منتشر کرده. بدان داده است. اماء 
نگاهی به محتویات رساله که حاکی از روند تغییر مذهب نویسنده است, تناسب عنوان 
را نشان می‌دهد.۲ به هر حال, مير و arido‏ خاطر اطلاعات بی‌نظیری که دربارة 


۱. غزالی در acf a Sad‏ وقتی که خداوند به لطف و کرم جسیم خود مرض مرا درمان کرد. 
ار دسته دیدم: N‏ متکلمین. که مدعی‌اند که ارباب اندیشه و تأسل 
عقلانی‌اند؛ ۲. باطنیه. که معتقدند تنها آنها به عنوان اهل تعلیم. حقیقت را از اصامی معصوم esl‏ 
می‌کنند؛ Y‏ فلاسفه؛ که خود را مبلغان و اصحاب منطق و بیان da pe‏ 


جویندگان 


۴ صوفیه. که مدعی‌اند تها 
آناناند که به حضور خداوند می‌رسند و صاحب بینش و درک شهودی‌اند. عمر اضی‌دان. منم 
و شاعر cogita‏ همین گرومما b‏ فر Day‏ لوجود: ee t‏ نک: صیدحسین نصره Bank,‏ 
اعتقاد ات جهانشناسی سلامی (چاپ تجدید نظر شده» (e MVA Q4‏ ص Yo‏ 


۲. در کتاب جامع الاسرار ومنیع الانوار حیدر آملی» تصحیح هانری ce‏ و عشمان یحبی le)‏ پاریس» 
(e ۶۹‏ ص y TAT‏ برخی از dide‏ مشل JAS‏ بروکلمان. Geschichte der arabischen‏ 
BAD) ALAS ener‏ ۱۹۳۷م).ص AYY‏ سیر وسلوک به شکل عنوان فرعی اوصات الاشراف 


مقدمة خود طوسی بر اوصات الاشراف نیست» ممکن است در بعضی 
یک نسخه ظاهر شده باشند. و بعدا سیر و Sho‏ 


ظاهر می‌شود. 


تسخ این دو اثر 
ls‏ اتاب آن به lal‏ هن 


اوصاف الاشراف جدا شده و 
آن باقی مانده باشد. در نسخة حطی 


ان اوصات الاشراف 


تهران عنوان آن معتقد خواجهتعیر طوسی رحمت الله له می‌باشد. 


مقدمه اسی و سه 


زندگی a S al‏ تحصیلات و تحول روسانی ا و همچنین ه شاطر نگرش‌های 
روشنی که از Lia‏ اسماعیلی ارائه می‌کند در میان مهمترین 
اساس این روایت و شواهد زندگی‌نامة خودنوشتة او و دیگر قرائن مذکور در متن است 


که صحت انتساب این رساله به طوسی امروزه از سوی اکثریت استادان برچسته 


ر طوسی قرا درد بر 


به‌وضوح تائید شده است.۱ 

سیر و سلوک به شکل نامه‌ای مفصل است که توسط طوسی خطاب به سلطان «الدعات 
و الوزرای» مظفر بن محمد نگاشته است." که از طریق مظفر بن مزید به او عرضه شود. 
بیشتر از آنجه که طوسی در مدح این سلطان الدعات می‌گوید. چیزی دربارة مظفر اول 
نمی‌دانيم. اما دومین مظفر که از او با عنوان محتشم معظم یاد می‌شود. به احتمال قطعی 
کسی جز حامی او در قهستان. یعنی ناصرالدین محتشم نیست. چون نامه از طریق 
افتخار را نداشته است که 
ساطان الدعات را ببیند. این pl‏ نشان ميهد که طوسی ممکن است رساله را در Bab‏ 
اسماعیلی قائن در قهستان تألیف و bal an,‏ در الموت یا میمون‌دژ چندی پس از سال 
۴ پس از وفات دوست قدیمی‌اش شهاب‌الدین؛ بازنگری کرده باشد.۳ 
این نامه آشکارا به قصد نگارش زندگی‌نامه و اعترافیه بوده. یعنی به‌منظور ابلاغ 


ناصرالدین تقدیم شده است. و طوسی اذعان می‌کند که اي 


روایتی از جستجوی شخصی طوسی در پی معرفت. به علاوۂ اعلام صورت اعتقادی 
یعنی آنچه را که او میزان ایمان خود می‌داند. اما محتویات فلسفی و کلامی اي 


اثر در 


۱. عبدالامیر الاعصم. در E‏ رضوی. در احواله صص ۳۹۱-۲؛ پوناوالا در 
کدی ص TAY‏ انتساب سیر وسلوگ را به طوسی محر دانسته‌اند. درباره شباهت‌ها میان سیر وسلوکد 
و دیگر آثار طوسی. نک: ARES‏ ۰۴۳ سیر پاراگراف TA‏ آغازه عص ۰۱۹-۲۱ سیر پاراگراف 
۳۱۳ آغازه ص ۷ رہ پاراگراف 


ISLE e‏ ۴۸؛ aplicó)‏ حص ۱۴۳-۴ سیر 
۲۸ قواعد cai‏ مص ۴۵۸-۶۰ 


پاراگراف ۲۵-۳۱ 


Y‏ مظفر بن محمد بن حسن. که در متن از او یا آقب قطب‌الدین 


قصید؛ ۷۵ نیز تام او آمده است. 


اتف این قصیده را تحت عنوان قصیده در مدح فا 


زبان انگلیسی ترجمه و در مجلة تجمن‌سلطتی AT‏ شعبه بمیٹی» سری جدید. ۱۹۳۸(۱۴م): صصص 


۳-۷ مشر تموده است. 


۶ تک: مقدمه مدرس رضوی بر مجموعه رساتل طیسی )6 . ۱۳۳۵ ش).ص‎ Y 


سی و چهار /سیر وسلوک 


مجموعه نوشته‌های طوسی که به ما وتتینهائف از اهمیت خاصی برخورداز استه چون 


نویسنده آشکارا قصد داشته است اسرار باطتی خود رایرملا کند و این امر را در تبیین و 
شرح فوق العاده ماهرانة اصل تعلیم. تشان می‌دهد. 

اصل تعلیم» یعنی هدایت تعبدی امامی بر حق, در اسلام شیعی اصلی اساسی است. 
شرح اینکه چگونه نوع بشر می تواند امام را بشناسد که تنها وجودش حقانیت دین و 
مذهب را اثبات و bie‏ می‌کند. مشخصه‌ای Sate‏ از مبانی اعتقادی اسماعیلی 
است. رسائل اخوان الصفا" نخستین تلاش‌های اسماعیلیان را در این راستا 


ان می‌دهد. 
OLS‏ الافتخار نوشته ابویعقوب سجستانی (م. پس از ۳۶۱ق)ء راحة العقل " نوشته حمید 
الدین کرمانی (م. ۴۱۱ (G‏ المجالس" نوشته المؤید فی‌الدین شیرازی (م. ۴۷۰), و 
زادالسافرین * (۴۶) نوشت ناصرخسرو -تنها برای ذکر چند منبع اسماعیلی فاطمی - 
همگی در سطوح متفاوتی به این موضوح اختصاص داده شده‌اند. اما شخصی که 
نزدیکترین ارتباط را با اصل تعلیم دارد. خسن صباح (م. ۵۱۸) است. 

حسن صباح که معمولاً اسماعیلیان نزاری 1553 الموت او را بابا سیدنا می‌نامیدند. 
معمار و بنیانگذار دولت اسماعیلی ایران بود. "این حضن بود که دوباره اصل تعلیم را به 


۷ م) ج Y‏ صص ۱۹۵-۷ نیز نک: به عارف ca‏ حقیقیت اخوان Vea‏ 


.١‏ رسائل اخوان الصفا 
(بیروت. ۱۹۸۲ م)» صصی ۰۲۳-۴ و پوناوالا کابشنشی. ص ۲۰. 
۲ ابو یمقوب سجستانی؛ کاب افتخار. تصحیح مصطفی غالب (بیروت: ۱۹۸۲م): عص ۵۲-۸۴ 


۳ کرمانی. راحة المقل, تصحیح م. کامل حسین و مصطفی حلمی (لیدن - قاهره, KENT‏ 
FTA‏ 


۴ المزید.المجالس, تصحیح ح. حمیدالدین s gini)‏ ۱۹۷۵-۱۹۸۶م)ج uaa‏ ۲۲-۴ ۱۳۴-۸ ۷۲و 
۰ ج Y‏ مص ۱۲۱-۳ 

۵ اصرخسرو. زادالسافرین. تصحیح محمد بذل الرحمان (برلین» ۱۳۴۱ش) صص ۴۶۹-۸۴ نیز نک: 
به فصل او در باب امامت» وجه cg‏ تصحیح غلامرضا اعواتی(تهران: Ce AW‏ مص ۱۹-۳۲ 

Le ۶‏ زندگی, تعلیمات و توشته‌های حسن صباح؛ نک: شهرستانی AS‏ الملل والحل» عص ۲۰۳-۷: 


هاجسن, فرقة AAA‏ صص 4۵۳-۸۰ طوسی» روضه» صص ۱۰۳-۱۱۵؛ نیز فرهاد دفتری: تاریخ و 


عقاید ad‏ صص ۳۸۱-۴۰۲؛ AR‏ حشائین با شطوره‌های A BAB‏ صص ۵۵-۶۰ و 
«حسن صباح و ریشه‌های جنبش اسماعیلی» در Medieval Ismail; History and Thought‏ 
ری ( کمبریج» (e MAE‏ صص ۱۸۱-۲۰۴ 


ویراستة فرهاد 


مقدمه / سی و پنج 


صورت ابزاری توانمند برای اثبات ضرورت یک هادی و راهنمای آسمانی برای نوع 

بشر تدوین کرد و این اصل به مشخصة اساسی و محوری چیزی مبدل شد که 

شهرستانی آن را «دعوت جدیده» می‌نامد. اگرچه متن پرداختة حسن صباح از مبانی 

کلامی تعلیم. یعنی فصول اربعه. به جای نمانده, ولی می توان تصویری از لب و چکیدۀ 

ol‏ را از روی LEH‏ چهار فصل حسن که شهرستانی در کتاب الملل و الحل, JE‏ کرده 
dicas‏ 

است مشاهده نمود. 


به قرینة روایت فشردة شهرستانی به‌نظر می‌رسد که متن اصلی حسن صباح باید 
اثری فوق‌العاده قوی و پر مغز بوده باشد. در واقع چالش is‏ این رساله در 
های سنی‌نشین تحت حکومت سلجوقیان به آن حد بود که غزالی را بر 
داشت تا آن را در تعداد زیادی از نوشته‌های خود رد کند." اما شهرستانی تنها چند 
صفحه را به این اصل در الملل اختصاض می دهد که دنبال کردن شیوة استدلال متوا 
دیالکتیکی ظریف حسن را دشوار می‌کند. در نتیجه برای بررسی مفصل و منسجم 
موضوع باید به آثار نصیرالدین ظوسی. مخصوصاً = و سلوک و روضذ تلم ۲ روی 


اسر 


3 


-— 


نیست که li. = spa‏ بررسی او از این موضوع با ia‏ 


A‏ عنوان فصول اریعه را احتمالاً شهرستانی وضع کرده است که خلاصة نوشته‌های حسن صباح را عرضه 


< 


آنچه که شهرستانی فصول می‌نامد به 


کرده باشد. نظر شهرستانی مبنی بر اینکه ترتیب هر فصل به‌منظور رد یک مذهب خاص بود 
A.‏ 


است قرانت 


رد او از متن باشد. هم جوینی و هم را 
تبع شهرستانی از آنها به عنوان لام Aes Sab‏ 

Y‏ غزالی خود را مجبور یه رد و ابطال اسماعیلیه بر مبنایی مرتب و منظم می‌دید. در الستقذ می‌گوید: 

ات آنها را نشان دهم. جون SU‏ 

پاسخ به انتقداتی که در بغداد از 


هدف من اکنو 
انجام دادمام: A‏ لستظهری؛ Y‏ جاع Sed‏ 
الفرقه يبن الاسلام و الزندقه. شاملل ۱۲ فص 
درج که جدول‌گونه است و به انتقادات سستی که در طو 
HS E ai‏ 
انگلیسی و نیز 


۳ طوسی. eia‏ صص ۱۳۵-۶ 


را در کتاب‌های زیر 


پاسخ یه انتقادی که در همدا 


ینگرید به بدخعشانی, روضه. ص ۸۵ متن 
Contributions to Islamic Culture‏ سل 


سی و شش /سیر وسلو 


حسن تفاوت دارد. دلایل اوء اگر چه به سبک قیاسات متطقی حسن ارائه نشده‌اند Sy‏ 
در ارائة مفاهیم استنتاجی و براهین, بسیار دقیق و موشکافانه است و به طیفی وسیع از 
منابع کلامی و فلسفی اشاره دارد. به علاوه. چهارچوب هستی‌شناسانه‌ای که او این 
اصل را در آن می‌پرورد چیزی است که ما ظاهراً در بیان حسن نمي‌ياييم. در همان 
حال, مشترکات زیادی alee‏ این دو روایت وجود دارد. و لذا بیان طوسی را باید 
تفصیلی از صورت‌بندی‌های نخستین حسن دانست. بدین معناء اثر طوسی, اصل 
اسماعیلی تعلیم را در نهایت پختگی به صورت تحول یافته یک قرن پس از BLN‏ آن 
توسط حسن صباح؛ عرضه می‌کند. 

سیر و سلوک به سبکی فوق‌العاده فشرده و متمرکز که در متون درسی و کلامی قرون 
ale‏ متداول بود. نوشته شده است. این جنبة کار ممکن است تعمدی و هدفمند بوده 
باشد؛ به این دلیل که طوسی یک نامه شخصی و محرمانه به رئیس داعیان اسماعیلی, 
مظفر بن محمد. می‌نوشته که او هم مانند حامی طوسی مردی دانشمند و فرهيخته بوده و 


1 
ار 


سابقه‌ای دراز در مواعظ عقلی و دینی زمان خویش داشته است. چون متن aU‏ خطاب 
به زعمای برجستة جامعة اسماعیلی نو شته شده است. من جمله احتمالاً امام وقت. هیچ 
شاهد و قرینه‌ای وجود ندارد که به عنوان متنی جهت دعوت اسماعیلی نوشته شده 
باشد. در نتیجه این سؤال پیش می‌آید که انگیزه‌های واقعی نویسنده از نقل «سر ضمیر» 
خود به شیوه‌ای چنین محرمانه و خصوصی. چیست. در ابتدای نامه طوسی اعتراف 
می‌کند که نامه را بدین منظور می‌نویسد که «تشریف ارشاد و تنبیه بر صواب و خطا و 
استقامت y‏ انحراف» بیابد. اما از روش بیان آنچه در متن می‌آید می توان چنین فهمید که 
طوسی می‌خواسته است LS‏ استعداد عقلاتی و علمی برتر خود را که می‌توانسته به 
خدمت دعوت گمارده شود. به رهیری جامعة اسماعیلی نشان دهد. این ما را به یاد نام 
ناصر خسرو به علی بن احمد یک مقام is) dle‏ دولتی می‌اندازد که در هنگام رسیدن 
به شهر بصره در سال ۴۳۳ ق. نوشته است." اما تمام دلایل dio‏ بر این مدعاست که بر 


A‏ ناصر خسرو در سفرنمه می‌گوید: درقعه‌ای نوشتم و عذری خواستم و گفتم که بمد از این به خدمت وسم 


tia‏ اسی و هفت 


این باور باشیم که انتقال دائمی طوسی از قهستان به الموت و ترفیع بعدی او در دعوت 
اسماعیلی تمی‌توانسته بدون نظر مثبتی که به‌واسطة تقدیم این نامه تسبت به او ایجاد 


Ec 
خودنوشتة‎ LU نیات او را برای نوشتن سیر و سلو کنار بگذاريم. در این زندگی‎ SI 

طوسی آشکارا میان دو مرحله عمد جستجوی خود در پی حقیقت فرق می‌گذارد. که 
او آنها را مراحل ظاهری و باطنی می‌نامد. در مرحلة ظاهری. که به طور کلی به مطالعات 
اولیة کلامی و فلسفی او مربوط است. طوسی عمدتاً با پرسش "IN‏ 
اساس که می توان با استدلال صرف به معرفت خدا رسید. سر و کار دارد. Abi‏ عطف 
استدلال عقلانی و 


حساس و بحرائی این مرحله ظاهراً زمانی است که او حدود ۱ 


نتایج متناقض آن را درمی‌یابد. و از آن سو هنگام آ گاهی روزافزون او از این امر است 
که نمی توان بدون دخالت یک معلّم gb‏ به ماهیت فوق عقلانی معرفتی که در پی آن 
بود دست یافت. مرحلة باطنی جستجو ی طوسلی ایس از ملاقات او با شهاب‌الدین و 
آشنایی او با فصول مقدس علی ذکر» لا آست که منجر به گرایش او به مذهب 
اسماعیلی می‌شود. 

bie Hl EAE ماغل رفاو‎ ka. ودرا ورک یک‎ al 


به تصویر می‌کشد که می‌باید به آمری منجر شود که او علم 
را باطنی می‌نامد. تا حدودی 
اسماعیلی بود که تتها بعد از تغییر مذهیش در اختیارش قرار داده شد. اما مهم تر از ce‏ 
برای طوسی نمایانگر یک سلسله تأملات بر روی SW‏ پوشیدۀ معلّم AS‏ بود که در 
قرار می‌گرفت. 

آشکار gat‏ این برخا 


مامد و این abs‏ 
این رو که پر اساس و یا مأخوذ از علیمات دعوت 


تن حجاب‌ها طوسی Ayu‏ قانونمند از اصل 


دیبرسیاقی(تهرانه ۱۳۳ ش) مص ۱۵۵-۱۵۶ 


سی و هشت /میر وسلوک 


تعلیم می‌پردازد. او از ضرورت وجود معلّمی صادق. خصوصیات چنین معلّمی و اینکه 
چگونه می توان او را شناخت. ماهیت تعالیم او. و اینکه چگونه می توان از طریق 
معرفت او به JUS‏ رسید. و نیز خصوصیات مذهب حق و پیروان آن در میان نوع بشر 
سخن می‌گوید. مجال این مقدمه اجازه نمی‌دهد که رشتۀ دلایل فوق‌العاده پیچیده و 
Gb‏ طوسی, استنباط ها و برهان‌های او را تکرار کنیم. تحقیق روی ابعاد کامل Anal‏ 
طوسی در سیک تقلیدناپذیر مختص خودشی در زبان فارسی یا ترجمة آن as‏ همانگونه 
که خواننده درخواهد یافت. برگردانی نزدیک به متن اصلی است. به خواننده واگذار 
می‌شود. 

با این حال, جنبه‌های چندی از اندیشه‌های طوسی وجود دارند. که آنگونه که در 
سبر و سلوکد, روضا تلیم و دیگر آثار اسماعیلی او آمده‌اند. مستوجب مداقه و بررسی 
دقیق اساتید اندیشه و ادبیات اسماعیلی Qu a‏ لازم است که ار تباط اندیشة 
طوسی با نوشتار حسن صباح از اصل تعلیم, هم در زمینۂ تاریخی و هم در زمینة 
عقیدتی روشن شود. همچنین لازم است که این اصل را در میان سیاق وسیع تر دعوت 


قیامت قرار دهیم» که dance‏ انديتة اسماعیلی در دور آخرالموت بود و طوسی در 
خلال آثارش اشارات مبهم و SS‏ بدان‌ها دارد. بررسی جامع اصل تعلیم. جایگاه آن 
در ادبیات اسماعیلی قبل از دور فاطمی و در دور فاطمی, و تکامل بعدی آن در سنت 
Dis‏ الموت. ما را قادر خواهد ساخت تا به سهم حسن صباح و طوسی در تطور و 
تکامل این عقیده. و حدود تدوین مجدد آن از روی AS‏ شیعی پی ببریم. 

در سطحی خاص تر. تحقیقات علمی را می توان بر روی جنبه‌های و یژه‌ای از سیستم 
هستی‌شناسانة طوسی متمرکز ساخت. مثلاً درک او از pl Aa‏ یا کلمة خداوند. این 
مفهوم که از مشخصه‌های برجستة انديشة متافیزیکی اسماعیلية قاطمی است. حداقل 


از زمان محمد نسفی و ابویمقوب سجستائی در قرن چهارم هجری مطرح بوده است. 
اگرچه حمیدالدین کرمانی Das‏ تصور آنها را دربارةامرالهی به عنوان واسطة میان خدا و 


مقدمه /سی و ته 


عقل اول را مورد بحث قرار ob‏ کید مجدد طوسی بر امر و تتاظر Sl genas‏ و نمادین 
آن با معلّم کلی به صورت مظهر امر. جنبه‌ای مهم در آثار اوست که به شکلی فراگیر با 
ادبیات اتعاعیلی دوزة الموت عچین شده — 

at‏ دیگری از سیر و سلوک. که مستحق مطالعة انتقادی است 


Š‏ پیچیده و چن 


bay‏ دربارة معرفت الهی و کاربرد آن برای پژوهنده و dr‏ دانش است. این 
آمر ممکن است بدیع ترین سهم طوسی در اصل تعلیم باشد. 

سیر و سلوک دو bs pie‏ با یکدیگر دارد: اول آنکه یک زندگی‌نامۀ خودنوشته و 
اعترافیه است که زمان جستجوی طوسی در پی معرفت. از کودکی تا هنگام گرایش به 
مذهب اسماعیلی, را دربر می‌گیرد. و دیگری جنبة اعتقادی, که در آن نویسنده بر آن 
است که با توسل به عقل, بر اساس یک سلسله براهین و دلایل, نشان دهد که معرفت 
راستین یا یقینی خداوند تتها از طریق وساطت بعلم کلی میسر است. معلّمی که 
نمی تواند غایب, بیرون از دسترس و غیر قابل شناسایی برای نوع بشر باشد. در ارائۀ هر 
یک از این جنبه‌هاء اثر طوسی به عنوان یکی از مهمترین اسناد و مدارک ادبیات فارسی 
اسماعیلی ظاهر می‌شود. صراحت بیان نویسنده, سلامت اندیشه» بررسی ظریف 
موضوع و سبک رساله گونه, این اثر را در میان بهترین JU‏ زندگی‌نامة عقلانی در 
ادبیات اسلامی قرار می‌دهد. در سطح کلامی و فلسفی نیز سیر و سلوک نگرشی بی‌بد یل از 
هویت تفکرات اسماعیلی در ll‏ الموت را عرضه می‌کند. بیان طوسی از ابعاد 
روحانی, هستی‌شناسانه و معرقت‌شناسانه تعلیم. و گنجاندن این نظرگاه‌ها در یک 


سیستم فکری منسجم و مدون, در زمر پیچیده‌ترین بررسی‌ها از موضوعی است که 
امروژه در اشتیاز ما قزار دازد. 


| برای بحثی کلی دربارڈ مفهوم pl‏ در تقکر IS‏ اسماعیلی؛ تگاه کنید به: 
Paul E Walker, Early Philosophical Shi’ism: The Ismaili Neoplatonism of Abu Ya qub‏ 


al Sijistant (Cambridge, 1993), pp. 14, 2543. 


Sess! چهل‎ 


دیگر آثار اسماعیلی طوسی 

سه دهه‌ای که طوسی در طی آن با اسماعیلیان معاشرت داشت, از حوالی سال‌های 
۰ تا ۶۵۴ ق. بدون شک پربارترین دور زندگی او به‌شمار می‌رود. قسمت عمدۀ 
آثار او در زمينة فلسفه و علوم با حمایت اسماعیلیان به‌وجود آمد. از آنجا که حجم 
عمد؛ تألیفات دانشمندان اسماعیلی در دور الموت به JU‏ سقوط قدرت سیاسی Vel‏ 


از gle‏ رفت. نمونه‌های اندکی که باز مانده‌اند نمی توانند تمامی داستان را برای ما بازگو 
کنند و یام را قادر به ارزیابی شرایطی کنند که طوسی در آن بحبوحه این آثار را خلق 
می‌کرده است. آنچه که در تاریخ مسلمین مهم. و شاید بی‌نظیر است. طرز فکر رهبران 
اسماعیلی این دوره است که به رغم کوشش برای بقاء وقت این را هم داشتند که ترازی 
بسیار بالا از علم و دانش را در b=‏ دژها و قلعه‌های خود پرورش داده و حفظ کنند. 
از دیگر سو می دانیم که رهبران مردمی دانشمند ودند و عشقی راستین به علم و دانش 
داشتند. شهرت کتابخانۀ الموت و گنجینة بزارهای علمی‌اش به اقطار عالم رسیده بود و 
تهدید مغولان نیز خود عاملی برای تشويق دانشمندان مسلمان و غير مسلمان بود که په 
قلمرو اسماعیلیان پناه آورند. اما در همان حال زندگی در دژهاء با توجه به کمبود 
فضای مناسب. عاری از مشقت‌های روزمره. علیالخصوص در زمینۂ تعلیم و تعلم و 
کارهای علمی نبود. بدین ترتیب» وقتی که طوسی مهمترین فصل روضذ تسیم را آماده 
می‌کند. یادآور می‌شود: «علی‌الجمله نه همه چیزی باز شاید نوشتن, خاصه در وقتی 
چنین به تعجیل و پوشیده و جای تاریک..».۲ 


L.‏ ۱۳۰ اثری که به طوسی انتساب داده شده است در تألیف شده‌اند. برای 
اطلاعات a‏ مدرس رضوی» ue‏ مص ۳۳۳-۶۲۶؛الاعصم: اقیلسوت؛ صص ۷۸-۹۵ 


a‏ صص ۱۶۱-۲۲۱ و مقدمه alle‏ نورانی بر تلخصی طوسی: صص 


تاریخ تیف تک: 


۱۲-۷ برای فهرستی بر 
S. J. Badakhchani. Paradise of Submission - D.Phil. thesis, Oxford University, 1988.‏ 
رح الاشارات 


2 با این موضوع در پایان نسخة چاپ‎ BLES در‎ AV ص‎ pla) نگاه کنید به‎ Y 


مقدمه /چهل و یک 


این شرایط هر چه که بوده‌اند. خوشبختانه قسمت خوبی از آنچه طوسی در این دوره 


ندگی نوشته بر جای مانده است. در حالی که مثلاً هیچ چیز از نوشته‌های فراوان امام 
تورالدین محمد (م. ۶۰۷ ق) که در زمان حیات او بسیار مشهور بوده‌اند حفظ نشده 
است.! در میان دیگر عوامل, یه جا ماندن آثار طوسی بدون ترد ید به سبب جاذبۀ علمی 
آثار او بوده که در زمان حیاتش o LL‏ از آنجا که بسیاری از آثار او به 
زبان عربی و صرفاً خطاب به جامعۀ اسماعیلی نوشته نشده» می‌توانیم چنین فرض کنیم 
که آثار اسماعیلی او نیز در gle‏ دانشمندان و فرهیختگان جوامع دیگر چه قبل و یا بعد 
از سقوط الموت پخش می‌شده است. با اتکا بر بنیان علمی این آثار که به طور کلی 
ky»‏ موضوعات مورد علاقة متفکرین مسلمان و آنهایی که واقعاً جویای معرفت 
بودند نوشته شده بود. شهرت چشمگیر طوسی در مقام یک دانشمند تثبیت گردید. حال 
آنکه بسیاری از این آثار دیدگاه‌ها و ذهنیت hele‏ خاص خود را حفظ کرده‌اند؛ 
ذهنیتی که مطابق با روحية گشوده و باز نویسنده در چهارچوب علمی خود تلویحاً 
مقبول جوامع مختلف اسلامی نیز قرار گرفته است. 

از دیدگاه مطالعات اسماعیلی. مهم ترین سهم طوسی حفظ عالمانه و AUI‏ قواعد و 
اصول اسماعیلی دورة الموت است که تا زمان ما تقریباً به گونه‌ای منحصر به فرد در 
چندین رساله که برای دعوت اسماعیلی به زبان فارسی نوشته بر جای مانده است. 
علاوه بر سیر و سلوک و آثار او در اخلاق؛ یعنی اخلاق ناصری و اخلاق محتشمی, که به 
درخواست زعمای دعوت اسماعیلی Gti‏ شده‌اند. حداقل چهار اثر مهم دیگر از 
طوسی موجود است که می‌باید از نوشتارهای اسماعیلی او به‌شمار آیند. 


وضع و حال ابسامان طوسی هنگام افامت او در 


طوسی موجود نیست و تحقيقاً از 
حانری» مقدعه بر چاپ — 
TAS ۰‏ صص ۱۴-۱۵ 


شیدالدین. جاع؛ ص We‏ 


چهل و دو /سیر وسلوک 


آغاز و انجام 

WIL,‏ و asa‏ یا تذکره که در قهستان تألیف شده, مهمترین اثر طوسی دربارة 
e‏ و معاد است. این رساله در بیست فصل تنظیم شده که به زندگی در دنیای جسمانی 
و روحانی, مدا و معاد روح انسانی, پدیدۂ مرگ. ماهیت جهان پس از مرگ و شرایط 
گروه‌های مختلف مردم در آن جهان, رستاخیز و سنجش اعمال ثواب و عقاب, بهشت 
و دوزخ» و چند منهوم قرآنی دیگر دربارة زندگی پس از مرگ پرداخته شده. دغدغة 
عمده و اصلی طوسی روشن ساختن معانی باطنی و زیریناهای اخلاقی معادشناسی 
قرآن از دیدگاه متعارف اسماعیلی است. بر اساس آنچه طوسی در روضة تسلیم و آغاز و 
انجام می‌نویسد. می توأن تصویری جامع از اعتقاد اسماعیلی نسبت به مبدأ معاد به دست 
آورد." در gle‏ دانشمندان شیعة اتناعشری, آغاز و اتجام مورد عنایت خاص صدرالدین 
ازی, ملاصدرا (م. ۱۰۵۰ ق). قرار گرفت. صدرا ترجمه‌ای به زبان عربی از کل متن 
آغاز و انجام را در تفسیر خود از قرآن یمنی مفایح a‏ گنجانیده است بدون آنکه به 


منبع آن اشاره‌ای داشته باشد. 


تولا و تبرًا 


مفهوم قرآنی تولا و تبرا که عنوان این اثر را تشکیل می‌دهد. دارای مقامی مهم در 


‘asi, NasiralDin. Three Treaties on Theolegy and Eschatology: Tawalla and tabarra, 
Matlib alMumin m and Agha wa anjî m. Edited and Eng tr. S. J. Badakhchani,as Shii 
Interpretation of Islam, London, 2010. 


۲ برای اطلاعات بیشتره نک: 
Š. J. Badakhchani, "Notion of Paradise in the Ima ‘ili Works of Nasir al-Din Täsi in Road to‏ 
Paradise: Eschatology amd Concept of the Hereafter im Islam (Leiden, 2017), vol. 1,‏ 
Pp.562674.‏ 


Y‏ صدرالدید (ITN‏ صص ۶۴۹-۶۳ ترجمة فارسی محمد خواجوی 


EA edis 
4٩۲-۱۰۸۷ ق)» صص‎ ۱۳۰۴ bg) 


مقدمه dent‏ و مه 


چهارچوب کلامی دعوت اسماعیلی در دور الموت می‌باشد. طوسی در پاره‌ای از آثار 
خود به این fol‏ که سرچشمة قرآنی دارد اشاره و آن را در حوالی سال ۶۳۳ ق. برای 
شرح و تفصیل بیشتر این عقیده تألیف کرده است. ۱ طوسی این رساله را به خط خویش. 
توصیة ناصرالدین محتشم و درخواست برادر دینی نجیب‌الدین حسن نوشته واد 

ol‏ نشان می‌دهد که چگونه می توان از طریق تولا به «علی و ائمه (ع)» و تبرا از غرایز 
پست نفسانی مانند شهوت. غضب و کینه. به JUS‏ روحانی رسیده و با تلفیق این دو 


می توان هوس‌ها را به شوق و محبت و معرفت تبدیل کرد. طوسی به اهمیت عقل و نفس 
ناطقه در ایجاد این تبدیل ASE‏ و گوشزد می‌کند که نتایج آن رضا و تسلیم و ایقان 
است. برای اهل یقین, به گفته طوسی کینه در محبت, مفروغ در مستأنف, و شریعت در 


E 2 EAR 
قیامت مستفرق می‌شود.‎ 


مطلوب الممنین 

طوسی مطلوب المزمین" را در الموت یا میمون‌دژ در پاسخ به درخواست «حضرت 
علیا»» احتمالاً امام علاءالدین محمد و یا یکی از بانوان بزرگ اهل بیت او نگاشته که از 
نویسنده خواسته است که لب و خلاصة آنچه را که از فصول مقدس امام حسن Le‏ 
ذکره السلام و دیگر کتب دعوت خوانده به صورت رساله‌ای مختصر تألیف کند. این 


محمدتقی دانشم 


۱. طوسی. تول و تبزا(ت به‌همراه اخلاق محتشمی 
( هران ۱۳۳۹ ش). ص OPO‏ ارجاعات قرآنی عبارتند از: ۱۶۷: Y‏ ۵: ۵۶ و ۴۲: ۲۳. برای جاب 
انتقادی و ترجمة انگلیسی نک: پانوشت ۱.ص سی و هشت. 

Y‏ حکم مفروغ و مستأنف اشارت است به مفاهیم و اصطلاحات کلامی جبر و اختیار. بر اساس کلام 


شیعه. آدمی میان این دو وادی زندگی می‌کند. مقصود طوسی در این عبارت این است که کمال معنوی و 
روحی انسان موقوف به عنایت الهی و در عين حال کوشش انسان است. شهرستانی. در مفقیح الاسرار 
OY‏ قصل کاملی را به این موضوع اختصاص داده است. طوسی 


N ۱۳۸۶ش). ج‎ abe) 


روضه» ص ۵۹ پانوشت ۱۳ وص ۲۴۹ و 
m‏ 


جر و قدره صص ۲۵-۶ به این موضوع 


ul 


Y‏ طوسی» مطلوب المومین» تصحیح 
۵۵۔۳ برای چاپ انتادی. تک: پانوشت ۱.ص سر 


انف» در دو وساله اوه aa‏ (یمینی: 2۱۹۳۳): صص 


چهل و eaim‏ 


رساله چهار Jad‏ دازد که درباره by‏ و ale‏ خصوصیات یک اسماعیلی (قناخت و 


محبت امام و غیره) Vip iae‏ و تبزا و dest‏ باطن شریعت می‌باشد. در بحث شریعت 
طوسی تأ کید دارد که مرد حقیقت کسی است که شرایط ظاهر و باطن شریعت: هر دو را 


به‌جای می‌آورد. 


روضة تسلیم 

روضذ تلم " مهمترین و مفصل‌ترین اثر اسماعیلی طوسی است. این کتاب شامل 
بیست و هشت «تصوّر» یا فصل دربارة موضوعاتی متفاوت از قبیل آفریدگار و کیهان. 
ماهیت وجود انسانی, اخلاق و معاملات, دین, معاده نبوت و امامت است. ترتیب 
موضوعات کتاب خواننده را به تدریج از شناخت جهان مادی به سوی جهان روحانی 
می‌برد. تصور بیست و هفتم به بررسی ادیان پیش از اسلام مانند صائبه و بت‌پرستان 
شبه قار هند می‌بردازد. تصور آخر جایگاهی ویژه دارد. چون شامل جواب‌های امام 
علاءالدین محمد به برخی از سؤالاتی است که طوسی یا دیگران از او پرسیده‌اند. در 
چاپ ایوانف. (۱۹۵۰ میلادی) این فصل مفقود است. در چاپ لندن. به همراه ترجم 
انگلیسی. این فصل بازسازی شده است. اهمیت این اثر» علاوه بر بررسی جامع 
اند یشه‌های اسماعیلی در دور الموت. اقتباس چند فقره از توشتارهای امام حسن علی 
ذکره السلام و مبانی دعوت قیامت است. روضة لیم همچنین شامل فصلی جامع در 
تهذ یب اخلاق است که طوسی ضمن آن یک سیستم فکری مشخص اخلاق اسماعیلی 


متمرکز بر معرفت امام وقت را به رشتة تحریر در آورده است. 


اتف (لیدن, ۱۹۵۰م)؛ ترجمة فرانسوی کریستین ژامبه, 
انگلیسی س. ج. حسیتی بدخشانی به هنمراه 
شناسایی نسخ a‏ و 


S.J. Badakhchani. Paradise of Submission . D.Phil. thesis, Oxford University, 1988. 


مقدمه /چهل و پنج 


رسائل کوتاه 

اکنون محرز است که طوسی در طی مدت طولانی اقامتش در قهستان و السوت 
چندین رسال اسماعیلی دیگر هم نگاشته است. این آثار یا باقی نمانده‌اند و یا Bano‏ 
اسماعیلی آنها توسط دانشمندان بعدی یا کاتبان برای تطبیق آنها با محیط شیعی 
ag cell‏ تغییر یافته است. نمونه‌ای از متون a‏ شکل داده شده dy‏ بر و قدر 
است. که اثری است قلسقی و نقل قول‌هایی از فصول مقدس امام حسن علی ذ کره اسلام 
از آن حذف شده است. ad‏ دعوت البزمین للحضور" رسال دیگری است که اگرچه 
توسط نویسنده. احمد بن یعقوب الطیبی, به امام علاءالدین محمد نسبت داده شده ولی 
ظاهراً از نوشته‌های طوسی است. این رساله روایتی مفصل از مراسمی است که می‌باید 
هنگام پذیرش مذهب اسماعیلی انجام شود, در این رساله مذهب اسماعیلی مذهب 
حکما و آنان که مسافر طریق علمای الهی و Jal e‏ بیت پیامبرند توصیف شده است. 
سه رسالة مختصر دیگر نیز به طوسی نسبت داده شده که عیار تند از: روضةالقلوب, Y‏ 
مجارات gdb‏ و رساله در نعست‌هاء خوشی‌ها و JU ea‏ دیگری که به طوسی نسبت 
داده شده و قطعاً از او نیست Ly‏ جواب به ENS‏ هیر است که به نظر می‌رسد از منشثات 
امام حسن على ذکره التلام باشد. 


QE YO در مجموعه رساتل» تصحیح محمدتقی مدرس رضوی (تهران.‎ od جر و‎ Deg gne A 


۲۷-۸ jas 
۶4-۱۰۱ صصی‎ (e MOT (سلمیه,‎ daa تصحیح عارف تام در اریع رسال‎ age Y 
طوسی روضتالقلوب را برای جماعتی اصحاب دل از اهل سپاهان که مرا با‎ Y 
درخواستند تا کلم چند بر حقیقت جمع کنم نو‎ 


اسماعیلیان است «اصحاب eda‏ تا 


نشست و خحاست بود 


آنجا که محتوای روضةالتلوب بر مشرب 
است که طوسی برای هک 
درس کب امد ایی iEn‏ داشگ ge‏ 9 و مفرسی 
ی 1۹۵ 

۴ نسخه «مخزن کتب خطی» کتابخاته مزسسه مطالعات اسماعیلی. لندن. 


ان خود به کار برده است. برای 


۵ برای اطلاعات بیشتر درباره این رسالههاءنگاهکنید به مقدعه دانش‌پروژه بر اغلاق محتشمی, ص ۱۱ 


